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EDITORIAL 


Pr. Wilhelm Dancà 
Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 


Ce lucru bun sà fac, ca sà am viaţa veşnică? 


În urmă cu mai multi ani, un preot în vârstă din dieceza de Iaşi, 
renumit pentru grija lui față de viaţa spirituală, l-a întrebat pe un 
confrate tânăr, care tocmai se întorcea de la Roma cu titlul de doctor în 
teologie: frate, tu cum ai să te mantuiesti? Întrebarea era insinuantă, 
deoarece lăsa să se înţeleagă că ar exista o anumită incompatibili- 
tate între ştiinţa teologică şi viaţa spirituală, în sensul că prea multă 
ştiinţă îl îndepărtează pe om de Dumnezeu. Acceptând provocarea, 
preotul tânăr a răspuns: sper să mă mântuiesc, prin Cristos Domnul 
nostru! Răspunsul pare simplu, însă ascunde un adevăr foarte profund: 
mântuirea este harul lui Dumnezeu (Ef 1,5-10), care încununează efor- 
turile omului de a cunoaşte voinţa divină; harul este un dar de sus, 
deci nu este condiționat de meritele omeneşti, ci de meritele răscumpă- 
rării lui Isus Cristos (Rom 3,23 ş.u.). Cu alte cuvinte, harul de mântuire 
întrece puterile omului, dar lucrul acesta nu înseamnă că omul stă 
cu braţele încrucişate, aşteptând ca Dumnezeu să facă totul. Dimpo- 
trivă. Omul trebuie să conlucreze cu harul divin (2 Cor 6,1) şi să nu 
abuzeze de el (Rom 6,1.15). Aşadar, nu există incompatibilitate între 
ştiinţa teologică şi viaţa spirituală, dimpotrivă, una nu poate exista 
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fără cealaltă, întrucât cunoaşterea adevărului ce arată voinţa lui 
Dumnezeu este un har de mântuire. Deci aceste două domenii de 
viaţă se sprijină reciproc în măsura în care sunt luminate de Cristos, 
adevărul obiectiv, adevărul de mântuire. 

În zilele noastre, lumea românească, influenţată de modelele 
negative din Occident şi de sechelele societății de tip totalitar, pare 
să fie atrasă nu de Cristos şi mântuirea sa prin cruce şi înviere ci de 
cei care promit o mântuire imediată. Dovada acestei stări de lucruri 
constă în faptul că multi dintre contemporanii nostri nu mai tin cont 
de adevărul obiectiv al existenţei ci de conotatia sa subiectivă. Această 
schimbare de paradigmă face ca mesajul creştin cu categoriile sale fun- 
damentale - adevărul şi iubirea -, derivate din Revelatie, să fie lăsat 
deoparte. De fapt, caracterul universal al adevărului creştin a avut 
mereu de înfruntat pretenţia omului de a fi el însuşi norma, măsura 
tuturor lucrurilor. Astăzi, s-ar părea că problema se pune într-un mod 
mai accentuat decât în trecut, datorită unor schimbări rapide şi pro- 
funde care ne afectează pe toţi. 

Totuşi, criza schimbărilor nu trebuie interpretată numai în mod 
negativ; ea comportă şi aspecte pozitive, în sensul că se poate face 
o analiză matură a problemei fundamentale a creştinismului şi a omului, 
şi anume mântuirea. De aceea, ne întrebăm: care este impactul mesa- 
jului evanghelic într-o societate în care lipsesc referintele obiective 
pentru adevăr, libertate, bine, dreptate etc? Cum să propunem învă- 
tàtura Bisericii întru-un context bazat pe un pluralism de opinii şi 
comportamente morale? 

În scrisoarea enciclicà Veritatis splendor (1993), loan Paul 
al II-lea spune că oricât de confuză şi incoerentă ar fi viaţa unui 
om, în inima sa răsună mereu întrebarea pe care tânărul din evan- 
ghelie i-a adresat-o lui Isus: „Învăţătorule, ce lucru bun să fac, ca să 
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am viaţa veşnică?” (Mt 19, 16). În continuare, Sfântul Părinte arată 
că, pentru a afla răspunsul, trebuie să ne adresăm Învăţătorului bun, 
deoarece el este singurul care poate să răspundă întru adevăr, în 
orice situaţie (nr. 117). 

Aşadar, având în vedere faptul că lumea şi modelul de viaţă 
creştină este în schimbare, considerăm că reflectia teologilor asupra 
mântuirii, revelată de Dumnezeu Tatăl în Isus Cristos prin Duhul 
Sfânt, ar trebui să ţină cont de trei aspecte care se referă la adevăr, 
experienţă şi dialog. 

Primul aspect se referă la adevăr, deoarece pluralismul căilor 
de mântuire pe care le propun astăzi sectele şi mişcările religioase, 
cu caracter tradițional sau sincretist, din Orient sau din Occident, 
(New Age, Meditatia transcendentalà, Biserica oamenilor de ştiinţă, 
Satanismul, Budismul etc.), cu respectivele moduri de a fi religios, 
implică un anumit relativism şi un exerciţiu subiectiv al conştiinţei. 
Reflectia cristologică trebuie să răspundă la această întrebare indi- 
când un model divin de mântuire, centrat în Isus Cristos în formă con- 
vergentă şi eliberatoare. Lucrul acesta este posibil numai în cheie 
trinitară: „punctul esenţial prin care creştinismul se deosebeşte de 
alte religii” este întruparea Cuvântului lui Dumnezeu, adică faptul 
că „aici nu este numai omul care îl caută pe Dumnezeu, ci Dumnezeu 
este acela care vine în Persoană ca să-i vorbească despre sine omu- 
lui si ca să-i arate calea pe care este posibil să ajungă la El” (loan 
Paul al II-lea, Scrisoarea enciclică Tertio millennio adveniente, nr. 6). 

Al doilea aspect se referă la experiență. Mântuirea, mai ales 
astăzi, vrea să fie trăită, adică acceptată şi pusă în viaţă. Succesul 
noilor secte creştine sau necreştine constă în faptul că promit o în- 
tâlnire palpabilă şi gratificantă cu divinul. De aici, necesitatea de a 
descoperi că „religia care îşi trage originea din taina Întrupării mân- 
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tuitoare este religia rămânerii în intimitatea lui Dumnezeu, partici- 
pării la însăşi viaţa sa” (Tertio millennio adveniente, nr. 8). 

În sfârşit, problema dialogului. Înțelegerea, mărturia si vesti- 
rea lui Isus Cristos ca unic răscumpărător al omului au o structură 
dinamică dialogală datorată naturii intime a adevărului mântuirii pe 
care Dumnezeu în mare sa iubire ni-l dăruieşte în Cristos Isus. Dia- 
logul propus aici are ca principiu veritatem facere in caritate. 

În paginile care urmează sunt prezentate lucrările colocviului 
teologic organizat de Institutul Teologic Romano-Catolic şi Facultatea 
de Teologie Ortodoxă din laşi între 5-6 noiembrie 1999, colocviu care 
şi-a propus: să aprofundeze originea credinţei creştine atât în sens cro- 
nologic cât şi calitativ - Isus Cristos, răstignit şi înviat, ca unicul Mân- 
tuitor al lumii; să analizeze luminile şi umbrele prezentului în care 
trăim si în care se pune problema unicitàtii si universalitàtii planului 
divin de mântuire în Isus Cristos; să ilustreze semnificaţia evenimen- 
tului cristologic în contextul Bisericii noastre locale. 

Un fir roşu pare să străbată conferințele, întrebările şi comen- 
tariile din cadrul acestei întâlniri teologice: evenimentul cristologic 
este o realitate/identitate care se prelungeşte în timp; creştinii anului 
2000 au misiunea de a păstra şi celebra acest eveniment în viaţa lor, 
asumând sfidările pe care le comportă transformările profunde prin 
care trece lumea de azi. 


MODELE DE „MÂNTUIRE” ÎN VIZIUNEA NOILOR 


MIȘCĂRI RELIGIOASE 


Pr. Nicolae Achimescu 
Facultatea de Teologie Ortodoxă, laşi 


1. O nouă provocare: noile mişcări religioase 


Denumirea generală de „noi mişcări religioase” are o semnifica- 


tie foarte bogată, aşa încât întrebarea legată de atitudinea Bisericii 
faţă de ele vizează o problematică teologică distinctă şi foarte variată!. 


Aceste mişcări, prin mesajul lor, ţin într-o oarecare măsură de 


dialogul interconfesional, dar într-o şi mai mare măsură de dialogul 
interreligios; pe de altă parte, diferitele mişcări ezoterice şi oculte, 
care-şi revendică o origine ştiinţifică, tin mai degrabă de domeniul 
dialogului cu societatea noastră modernă, secularizată”. Cu toate acestea, 
asemenea încercări de clasificare sunt relative, mai ales când este 
vorba de mişcări cu caracter religios-secularist, ca în cazul mişcării 


1 


R. Hummel, Kult statt Kirche. Wurzeln und Erscheinungsformen neuer Religiosităt 
ausserhalb und an Rande der Kirche, in: G. Baadte, A. Rauscher (Hrsg.), Neue 
Religiosităt und săkulare (Kirche heute 2), Graz s.a., 1988, pp. 43-61; M. Fuss, 
Unsichtbar bleibt ihre Fromigkeit. Kritische Begegnung mit Neuer Religiòser 
Begegnungen, St. Miss, 41, 1992, pp. 353-389. 


Vezi, între altele, H.J. Ruppert, Okkultismus. Geisterwelt oder neuer Weltgeist?, 
Wiesbaden, Wuppertal 1990; Idem, Theosophie unterwegs zum okkulter iibermen- 
schlicher, Konstanz 1993; „Cirupele psihice” şi „scena psihică” sunt abordate în 
cercetarea anglo-americană, de regulă, sub denumirea de ,, Human Potential Move- 
ment” sau de ,, Self Religions”. Cf. P. Heelas, Californian Self Religions and Sacra- 
lizing the Subjective, in: E. Barrer (Ed.), New Religions Movements: A Perspective 
for Understanding Society, New York 1982, pp. 69-85; P. Vitz, Psychology as Re- 
ligion. The Cult of Self Workship, Herfordshire 1977; H. Henninrger, Psychothera- 
pie - Weg zum Glück, München 1987. 
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Bhagwan si Meditatiei transcendentale. La fel de bine, scientologia 
prezintă o configuraţie aparte. Tocmai de aceea, atitudinea Bisericii faţă 
de noile mişcări religioase trebuie evaluată în contexte teologice distincte. 


Întâlnirea cu acele noi mișcări religioase de origine creştină poate 
scoate în relief anumite trăsături comune: credinţa în Dumnezeu şi 
în Iisus Hristos, recunoaşterea Sfintei Scripturi, etc. În pofida acestui 
fapt, dialogul cu ele nu este neapărat lipsit de dificultăți. Disputele pri- 
vind interpretarea Sfintei Scripturi şi a unor texte din aceasta, ca şi cele 
asupra legitimitàtii lor creştine, pot fi destul de tăioase. Cu anumite 
ocazii, în acest spectru foarte variat al noilor mişcări religioase, se în- 
cearcă o anume delimitare teologică, în sensul gândirii în cercuri 
concentrice, astfel încât acele noi mişcări religioase care-L contestă 
pe Dumnezeu se disting de cele care-L contestă pe lisus Hristos sau 
de cele care contestă Biserica sau Bisericile istorice”. Oricum, o anume 
apropiere teologică în sensul acestor delimitări nu presupune, în nici un 
caz, eliminarea prea multor obstacole în situația unui eventual dialog. 


Întâlnirea cu noile mişcări religioase, provenite din una dintre ma- 
rile religii asiatice (mişcări indo-guruiste, grupări budiste şi lamaiste etc.), 
ar trebui privită, practic, în contextul dialogului interreligios şi rezul- 
tatului acestuia sau chiar ca o componentă a acestuia. Totuşi, multe 
dintre aceste mişcări se plasează în afara sau chiar la periferia con- 
sensului dialogic, dacă nu măcar a premiselor acestuia, obţinut în 
urma multor întâlniri între reprezentanţi ai unor Biserici apusene şi ai 
hinduismului şi budismului. Astfel de mişcări se comportă mai puţin 
dialogic, manifestând mai degrabă o accentuată tentă prozelitistă în 
lumea în care îşi desfăşoară activitatea. Mişcarea Hare-Krishna şi 
Meditatia transcendentală misionează astăzi chiar şi în tara lor de 
origine, India. Unele dintre aceste noi mişcări religioase sunt contes- 
tate într-o oarecare măsură chiar în patria lor mamă, cum ar fi, de 
pildă, mişcările guruiste din India. 


* Cf. F. Arinse, Die Herausforderung der Sekten oder der neuen religiösen Bewegun- 


gen: Ein pastoraler Zugang, Osservatore Romano, 26.04.1991, XVI, II; apud R. 
Hummel, Religiöser Pluralismus oder christlicher Abendland? Herausforderung an 
Kirche und Gesellschaft, Jarnstadt 1994, p. 74. 
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Din păcate, noua scenă religioasă creştină se configurează ca 
un rezultat al „importului de religie”, aproape în totalitate din Asia. 
Multe noi mişcări religioase de origine asiatică au venit în Europa 
prin SUA, constituindu-se într-un factor suplimentar de înstrăinare cul- 
turală. Multe elemente care-i deranjează pe europeni în ceea ce pri- 
veste, de pildă, Meditatia transcendentalà şi alte grupări religioase de 
origine indiană, nu provin din tradiţia şi moştenirea hinduistă, ci din 
retorica utopistă specifică americanilor, urmând ca până la urmă să fie 
totuşi ,,descalifornizate”. În contrast cu noile mişcări religioase din 
culturile tradiționale, aceleaşi mişcări religioase infiltrate în lumea 
creştină suportă handicapul inevitabilei înstrăinări culturale, aşa încât 
dialogul cu ele presupune nu numai tensiuni religioase, ci şi culturale”. 


Marele profesor şi fenomenolog al religiei, Hans Waldenfels® 
insistă, tocmai de aceea, asupra semnificației unui protest privind 
dialogul cu noile mişcări religioase. Premisele de la care porneşte 
acesta, în demersul său, se focalizează tocmai în faptul că, multe dintre 
acestea, prin doctrina şi comportamentul lor, atentează chiar la ceea 
ce este mai ,,uman” (,,humanum”) în om, lucru care reprezintă o pro- 
vocare la adresa Bisericii în sine însăşi. Dacă mântuirea omului, 
subliniază H. Waldenfels, se rezumă exclusiv la realizarea de sine, la 
împlinirea sinelui, aşa cum revendică mişcările religioase integrate 
în categoria „cultelor psihice”, atunci rămâne sub semnul întrebării 
dacă o asemenea mişcare mai poate avea sau nu un caracter religios. 


Pe de altă parte, dincolo de atitudinea Bisericii faţă de ele, prezenţa 
tot mai crescândă a noilor mişcări religioase în lumea creştină de 
astăzi reprezintă o realitate incontestabilă. Parola „Asia face misiune 
în lumea creştină” este insuficientă în a explica situaţia nou creată. Tre- 
buie căutate motivele reale care au condus şi conduc la faptul că multi 
dintre Semenii noştri, în marea lor majoritate tineri, aderă cu multă 
uşurinţă la oferta unor asemenea mişcări. Aceste motive sunt foarte 
variate, dar ele tin în primul rând de criza spirituală creată de societatea 


* R. Hummel, op. cit., pp. 75-76. 


` Vezi H. Waldenfels, Zwischen Dialog und Protest. Religions-theologische Anner- 


kenungen zu den Neuen Religiosen Bewegugen, Stz, 117, 1992, pp.184, 196 sq. 
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modernă, de civilizaţia ei tehnică, generatoare de secularizare, de indi- 
vidualismul atât de pronunţat prin care ea se caracterizează. 


2. Civilizaţia tehnică şi religia postsecularistă: realizarea 
sinelui ca ofertă de „mântuire” 


Civilizaţia tehnică contemporană este, indiscutabil, un produs 
al lumii occidentale. Asemenea socialismului, drepturilor omului şi 
comunismului, în cele din urmă, probabil, şi umanismului ateist, ea 
a apărut şi s-a dezvoltat pe un teren pregătit şi cultivat de însăşi re- 
ligia creştină. O credinţă care n-a acordat o atenţie corespunzătoare na- 
turii înconjurătoare, care a adorat un Dumnezeu-Creator, ce l-a manda- 
tat pe om să stăpânească creaţia, mandat neanulat în urma căderii în 
păcat, a condus în cele din urmă la o transformare radicală a lumii. 
De asemenea, trebuie amintit faptul că lumea creştină occidentală şi-a 
extins dominarea ei economică încă de pe la începutul sec. al XX-lea 
asupra întregii planete. Toţi aceşti factori au concurat la configurarea 
noii civilizaţii amintite. 

Dacă civilizaţia precedentă este caracterizată pe drept cuvânt 
ca o „civilizaţie creştină”, întrucât ea îşi fundamentează în mod evi- 
dent principiile, normele de comportament şi valorile pe credința 
creştină, iar cei apartinàtori acestei civilizaţii îşi propun drept scop 
al vieţii dobândirea împărăției lui Dumnezeu, tot la fel civilizaţia 
următoare este marcată preponderent de legile şi problemele funda- 
mentale ale tehnicii. 


Nu se poate spune cu exactitate când o civilizaţie se suprapu- 
ne celeilalte. Civilizaţia tehnică începe, oricum, o dată cu prima revo- 
luţie tehnică din istoria omenirii, o dată cu debutul evului maşinilor.€ 


Se pare că perioada de tranziţie de la o civilizaţie la alta se plasează, undeva, între înce- 
putul primului şi sfârşitul celui de-al doilea război mondial sau chiar la sfârşitul războiu- 
lui din Corea. Aceasta înseamnă între anii 1914-1945 (sau 1950). Cert este că introduce- 
rea computerelor, automatizarea completă, emigraţiile unor mase de oameni pe plan 
intercontinental şi telecomunicatiile sunt indicii clare ale unei “prezenţe totale” a noii 
civilizaţii tehnice. Vezi Fr. W. Haack, Jugend-religioneh, Ursachen, Trends, Reaktionen, 
Miinchen 1979, p. 67, r. 127. 
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Dacă civilizaţia creştină l-a raportat pe om întotdeauna la 
Dumnezeu, dacă ea şi-a extras normele morale şi principiile de 
acţiune din Sf. Scriptură şi Tradiţia creştină, civilizația tehnică, în schimb, 
îl raportează pe om la propriile sale sentimente şi la existenţa actuală. 
În cazul celei din urmă, orice norme de comportament şi acţiune 
izvorăsc şi se fundamentează pe un aşa-numit „cod raţional”, care 
vizează satisfactiile şi realizările imediate. Asa se explică faptul că 
civilizaţia creştină are o tendinţă şi un caracter profund eshatologic, 
în vreme ce civilizaţia tehnică este strict orientată spre prezent. Spi- 
ritualitatea promovată de prima vizează împărăţia lui Dumnezeu, pe 
când cealaltă se ancorează în momentul trăit exclusiv aici şi acum. 


Civilizaţia tehnică secularizată porneşte de la premisa că omeni- 
rea poate trăi şi fără Dumnezeu sau cel puţin fără acel Dumnezeu 
propovăduit de către Biserică. În acelaşi timp, secularizarea presu- 
pune ca o consecinţă inevitabilă descreştinarea lumii: în măsura în 
care dispare forţa integratoare a Bisericii, se clatină şi orientarea de 
până acum a societăţii împreună cu valorile creştine păstrate în şi 
prin Biserică. 


Cu toate acestea, între timp, a devenit tot mai evident faptul că 
procesul de secularizare atrage după sine, într-adevăr, o transformare 
profundă în plan spiritual şi social, dar aceasta nu înseamnă nici pe 
departe sfârşitul religiei. „Formele se schimbă, dar problematica re- 
ligioasă rămâne”, remarcă sociologul Gerhard Schmidtchen, pentru 
ca mai departe să sublinieze această constatare cu următoarea teză: 
Religia reprezintă o constantă umană şi totodată socială, deci o di- 
mensiune perenă. Oamenii şi-ar putea schimba, într-adevăr, „con- 
ştiinţa lor religioasă”, ar putea chiar atenta la ceea ce este religios în 
ei, dar nu vor putea niciodată ignora sau ieşi din problematica religi- 
oasă fundamentală a existenţei lor”. Noua civilizaţie tehnică contri- 
buie, într-un fel sau altul, la configurarea unei noi forme de religie, 
care ar putea fi desemnată ca o „religie postsecularistă”, evidentă mai 
ales în cadrul mişcărilor meditative de origine asiatică, cum ar fi 


7 Apud L. Schreiner, M. Mildenberger (Hrsg.), Christus und die Gurus Asiatische 
religiöse Gruppen in Westen. Information und Orientierung, Stuttgart 1980, p.23 sq. 
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Meditatia transcendentalà sau Bhagwan, sau în acela al ,,globalis- 
mului” religios promovat de New Age sau Scientologie, ca să luăm 
doar câteva exemple. 


Acest tip de „religie postsecularistă”, aşa cum o arată şi denumi- 
rea în sine, are o configuraţie dublă, sincretică, întrucât include în 
structura ei, pe de o parte, elemente cu caracter iluministo-secula- 
rist, iar, pe de altă parte, elemente religioase tradiţionale. Această 
formă de religiozitate este tot mai specifică orizontului experimental 
în care se regăseşte omul din societatea modernă industrializată, în cău- 
tarea sa permanentă după răspunsul la problemele existențiale pe care 
şi le pune. Paradoxal, se pare că el nu găseşte un răspuns credibil 
nici în religia tradițională, în mediul căreia trăieşte şi îşi desfăşoară 
activitatea, dar nici în atitudinea secularistă tot mai resimţită în 
lumea de astăzi. Căutarea sa reprezintă un protest faţă de ambele. 


Practic, el nu regăseşte vreo posibilitate de împlinire a propriului 
„e€u” nici în normele şi scopurile pe care i le propune „lumea mo- 
dernă”- progres, bunăstare, putere - despre fragilitatea cărora s-a 
convins deja, dar nici în adevărurile si prescriptiile religiei traditio- 
nale, deci ale Bisericii creştine, atacată permanent de către anumiţi repre- 
zentanti ai criticii ştiinţifice ori de către materialismul societății de consum. 


Într-o atare situaţie, el nu face altceva decât să încerce să iasă 
realmente din „sistem”, urmărind să-şi descopere propria cale, pro- 
pria alternativă la lumea în care trăieşte, propria religiozitate sau 
pseudo-religiozitate. Pentru el, toate acestea converg, în fapt, în 
„redescoperirea” propriului sine, o redescoperire cu valenţe indivi- 
dualiste şi pseudoreligioase. Obiectul eforturilor civilizaţiei tehnice îl 
reprezintă omul însuşi, şi nu Dumnezeu, omul care n-are nici o 
responsabilitate față de Dumnezeu, ci doar faţă de sine însuşi. 
Obiectul societăţii moderne de consum este eu-1 uman existent aici 
si acum, nu vreo anume existenţă în lumea de dincolo si, cu atât mai 
puţin, împărăţia lui Dumnezeu. Dacă cineva se întreabă în legătură 
cu „mântuirea” omului noii civilizaţii tehnice şi consecinţelor aces- 
teia, aceasta este sintetizată foarte lapidar: realizarea sau descoperi- 
rea propriului eu şi experienţa directă şi imediată. 
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Din aceeasi perspectivà, acest lucru înseamnà progresul 
personal în conditii optime, valorificarea tuturor posibilitàtilor în 
plan personal si depàsirea tuturor obstacolelor care ar putea apare în 
acest demers. În termenii individualismului modern, acest fapt s-ar 
putea exprima astfel: „trebuie să ofer si să fac doar ceea ce pot”, 
„să-mi găsesc locul care mi se cuvine sub soare”, „să mă eman- 
cipez”, „să am grijă de mine însumi” etc. Eu sunt acum şi aici pro- 
priul meu obiect. Trecutul şi viitorul nu au nici o semnificaţie, re- 
trospectiva şi perspectiva nu au nici o valoare. Descoperirea si 
realizarea sinelui sunt, din acest motiv, conţinutul multor psihologii, 
terapii si teologii proprii civilizaţiei tehnice. 


Pe de altă parte, deviza celui ce se conduce exclusiv după 
principiile civilizaţiei tehnice surprinde şi un alt aspect: doar ceea ce 
am experiat eu însumi este real. Trăirile şi experienţele personale 
imediate reprezintă piatra de temelie a realizării sau împlinirii pro- 
priului „eu”. Călătoriile şi excursiile excesive, cultul starurilor şi con- 
sumul exagerat de cinematografie şi televiziune se înscriu exact pe 
aceeaşi linie. 


3. Ocultismul şi oferta sa de „mântuire ” în contextul secula- 
rismului modern 


După cum se ştie, Revoluţia Franceză (1789) a reprezentat 
unul dintre punctele de vârf ale perioadei iluministe. Unul dintre te- 
lurile pe care şi le-a propus iluminismul a fost eradicarea ocultis- 
mului şi practicilor sale. Se pare, însă, că astăzi asistăm din nou la o 
revenire în forță a ofertei ocultiste, care prezintă chiar un conţinut 
cu mult mai bogat. Acest nou ocultism îi găseşte pe mulţi dintre 
Semenii noştri într-o situaţie în care ei îşi manifestă dezamăgirea 
atât faţă de ei înşişi, cât şi faţă de lozincile iluminismului secularist. 
Oferta ocultistă se grevează pe fondul aşteptărilor din partea unora a 
unei schimbării de „paradigmă”, a instaurării unui „nou mod de 


È Fr. W. Haack, Jugend - religionen..., p. 70. 
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gândire” (cf. New Age). Inclusiv anumite mijloace mass-media se 
străduiesc să inoculeze această idee a disponibilitàtii lumii de astăzi 
spre această deschidere, inserând unele exemple în acest sens: 
mişcarea postmodernă şi harismatică, mişcarea New Age şi apetitul 
multora pentru ocultism. 


Unul dintre moto-urile generate de către iluminism şi care 
caracterizează modernismul secular este chiar acesta: în perspectivă, 
religia va fi anihilată de către ştiinţă. Adepții unei asemenea convin- 
geri sperau şi speră că, astfel, este garantată nu doar libertatea omu- 
lui faţă de anumiţi factori politici, religioşi sau bisericeşti, ci şi feri- 
cirea materială şi progresul nelimitat”. 


Din această perspectivă, credinţa în progresul ştiinţific se 
substituie religiei, iar în cazul unor gânditori pozitivişti, precum 
sociologul francez Auguste Conte, şi a reprezentanţilor de mai târ- 
ziu ai marxismului, s-a ajuns la reconstituirea unui cult propriu al 
umanităţii, în contul căruia se plasează, desigur, cinstirea ,,umanu- 
lui”, a „umanităţii”, ca „esenţă supremă”, în cadrul unor ritualuri şi 
sărbători „religioase” proprii. Deviza pozitivistă a fost îmbràtisatà 
nu numai de către Lenin, ci chiar de către „Perestroika” gorbacio- 
vistă. Potrivit acesteia omul este „măsura tuturor lucrurilor”, iar 
„mântuirea” trebuie înţeleasă în sensul că paradisul trebuie realizat 
aici, pe pământ, fără vreo anume raportare la supranatural”. 


În ultima vreme, asemenea oferte seculariste de „mântuire” au 
pierdut din interes, ele nu mai au aproape nici un suport în opţiunile 
oamenilor. Defăimarea zeilor din timpul Revoluţiei Franceze a fost 
urmată, între timp, nu doar de discreditarea ideologiilor seculare, ci 
şi de discreditarea raţiunii, ridicată odinioară la rangul de divinitate 
supremă. Tot mai pregnant, credinţa în progresul şi tehnica modernă 
face loc concepţiilor şi orientărilor privind o anume inadaptabilitate 
rezervată şi difuză vis-a-vis de modernism, culminând cu propa- 


? Vezi H.J. Ruppert, Okkultismus. Geisterwelt oder neuer Weltgeist, Wiesbaden 1990, p. 37. 


10 Ibidem, pp. 37-38. 
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ganda hotărâtă a unui asa-numit „postmodernism”, care ar avea ca 
TSR E > f f 11 
merite înlocuirea totală a evului mediu actual. 


Răspândirea fenomenului ocultist se încadrează şi ea în acest 
proces de „dezmodernizare a conştiinţei”. Analizând acest proces în 
cultura juvenilă americană sociologul Peter L. Berger definea astfel 
cele mai importante două forme de exprimare ale acesteia: a) spiri- 
tul antitehnologic al mişcării ecologice şi alternative; b) revigorarea 
ezoterismului şi ocultismului. El afirmă că, în ultimul timp, ocul- 
tismul prezintă forme variate şi tot mai derutante, de la astrologic 
până la satanism, de la reactualizarea vechilor tehnici şi metode de 
mantică chineză până la formele agresive noi de mistică hindusă şi 
budistă (de la tehnica Zazer din Zen-ul japonez până la Meditatia 
transcendentală) sau chiar până la mişcarea „Poporul lui lisus”. 


Toate aceste mişcări presupun o anume „întoarcere spre inte- 
rior”, retragerea în propriul sine, „schimbarea sistemului” actual de 
valori prin schimbarea individului. Este vorba de un fel de ,,psycho- 
boom”, care ar presupune tehnici şi forme de terapie în vederea 
modificării propriei conştiinţe. Tehnicile revendicate de New Age se 
înscriu întocmai pe această linie şi reprezintă unul dintre cele mai 
concludente exemple. 


Un rol-cheie în acest refugiu în cadrul „psihotehnicilor” l-a ju- 
cat aşa-numita „psihologie umanistă”, căreia promotorul său, Abra- 
ham Maslow (1908-1970), i-a conferit atributul de „substituit 
religios”. Scopul psihologiei umaniste, socotită ca „a treia forță”, 
după psihologia ştiinţifică şi psihanaliză, este, potrivit autorului, 
aceea de a reconferi „dimensiunii simtuale” o semnificaţie centrală 
în vederea „realizării de sine” a persoanei. Pentru A. Maslow aşa- 
numitele „experienţe de vârf” (peak-experiences), respectiv experien- 
tele unităţii individului cu întreg cosmosul, identificate de către autor 
cu experienţele mistice, reprezintă expresia cea mai elocventă a 
„realizării de sine” a unui om. Într-o ţară ca SUA, unde ,,nàzuinta 
după fericire” („the pursuit of happiness”) este înscrisă ca un drept 


!! Ibidem, p. 38. 
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fundamental si ca o obligatie fundamentalà chiar în Constituție,” nu 
este de mirare că un gânditor ca Maslow ajunge la concluzia că 
natura umană nu este „nici pe departe atât de rea după cum s-a 
crezut”, chiar dacă acest lucru îl împinge pe cel nefericit sau pe pe- 
simist, în această ţară, să zicem asa, să încalce ordinea constitutio- 
nală'” (vezi frecventele, în ultima vreme, omucideri în masă petre- 
cute în şcoli etc., ai căror autori sunt atât de nefericiti şi pesimisti). 


Oricum, prin aceasta, psihoterapia se detaşează de domeniul 
acelei simple ajutorări practice în vederea vindecării unor boli şi se 
înscrie pe linia încercărilor universal-pedagogice, religioase şi ideo- 
logice în scopul prosperării lumii şi oamenilor în general, ceea ce 
tocmai caracterizează receptivitatea din partea adepților ei în acest 
ev al „psychoboom-ului”. Aceste tendinţe noi religioase şi de re- 
interpretare a vocației lumii şi conceptelor ei se vor materializate mai 
ales în aşa-numita „psihologie transpersonalà”!*, considerată a fi „a 
patra forţă”, după „psihologia umanistă”. Psihologia umanistă este pri- 
vită, în viziunea unor autori, ca o pregătire preliminară pentru o a patra 
psihologie, superioară, transpersonală şi transumană, a cărei punct 
central se află mai degrabă în cosmos. Aceste psihologii, se subliniază, 
pot evolua spre aceea ce se cheamă „filosofia vietii?” , un substitut 
remarcabil al religiei profesate până în prezent. Fără sau în afara 
Transcendentului si Transpersonalului, oamenii arată ca nişte bolnavi, 
sunt realmente bolnavi, remarcă adepții „psihologiei transpersonale”. 
Ei au nevoie de ceva care-i transcende, de ceva mai presus de ei, 
pentru a putea avea un fel de sentiment de teamă față de acel ceva si 


12 Cf. Herbert von Borch, Amerika-Dekadenz und Grösse, 1981; apud Süddeutsche 
Zeitung, 23.05.1981, Nr.118, 29; cf. N. Achimescu, Familia creştină între tradiție şi 
modernitate. Consideraţii teologico-sociologice, în: Familia creştină azi, laşi 1995, 
pp.126-127. 

'5 H.J. Ruppert, Okkultismus..., pp. 39-40. 


Cf. R.R. Maharaj, Asiens spirituelle Invasion in den Westen, în: P. Beyerhaus, 
L.E.v, Padberg, Eine Welt-eine Religion?, Die synkretistische Bedrohung unseres 
Glaubens in Zeichen von New Age, Asslar 1988, pp.110-1 II. 


15 Cf. F. Perls s.a., Gestalt-Therapie, Lebensfreude und Persònlichkeitsentfaltung, 1981. 
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pentru a se putea angaja în această direcţie într-un nou mod, naturalist, 
a gl 
empiric, non-confesional'°. 


Lozinca tot mai postulatà de către noile psihologii, cu pretins 
caracter terapeutic, şi anume „reîntoarcerea spre sine”, „realizarea sine- 
lui”, a condus, din nefericire, la intrarea într-o nouă etapă: deschiderea 
surprinzătoare sau mai puţin surprinzătoare spre experienţele oculte. S-ar 
putea chiar afirma că ,,psihopiata” invadată de psihologiile „transper- 
sonale” şi de „terapiile fizice” a devenit astăzi poarta principală pe care 
pătrund concepțiile cu caracter ocult în societate. Socotite un fel de „alter- 
native”, promotorii acestora şi-au găsit drept aliaţi (anii '70 -'80) popula- 
tiile tribale contemporane în lupta contra adversarilor tehnicii, propunând 
studierea şi practicarea tehnicilor lor magice şi oculte, dar în special a 
şamanismului, ca cea mai veche formă de „psihotehnică”. Aşa s-a ajuns 
ca magia şi vrăjitoria să devină astăzi obiect al discuţiilor academice. Mai 
mult, etnologia a început să ignore modelul propus de sociologie”. 


Această evoluţie a fost catalogată şi ca o „reîntoarcere a vràjito- 
rilor” în lumea noastră modernă, care-şi propune „revrăjirea” lumii şi 
un mod de viață constând în unitatea si armonia cu cosmosul, un 
influenţa anumitor concepţii extrem-orientale, cum ar fi budismul şi 
hinduismul, este tot mai pregnant agresată de către ezoterism şi ocul- 
tism: din acest motiv, deferitele „librării spirituale” poartă acum doar ara- 
reori nume indiene, ci se cheamă, de pildă: Atlantis, Avalon, Curcubeul, 
Sicriul hermetic, Stonehenge, Piramida, Izvorul ezoteric, cu trimitere 
foarte precisă spre domeniul arhaic şi magico-ocult. Când intri într-o 
asemenea librărie descoperi, sub titlurile de „ezoterism” şi „ocultism”, 
o foarte bogată ofertă literară: magie, astrologie, ghicitul în palmă, tarot, 
ştiinţe de frontieră, antroposofie, parapsihologie, cultul Pământului- 
Mamă, neopăgânism, şamanism, New Age, conştiinţa celtică etc. 


16 Cf. A. Maslow, Psychologie des Seins, München 1973; apud H.J. Ruppert, Okkultis- 
mus..., p. 40. 


1 H.-J. Ruppert, op. cit., p.41. 
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Consecințele propagandei ocultiste se regăsesc deja în rândul po- 
pulatiei. In ultimii ani, procentele celor care aderă la practicile ocultiste 
cresc îngrijorător’. 


Datele privind, de pildă, impactul astrologiei în lumea creştină 
ne sunt furnizate de eurobarometru'”. Seriile de sondaje de opinie au 
fost finanțate de către Uniunea Europeană, motiv pentru care ele 
vizează doar ţările membre ale acesteia. Întrebarea pusă în sondaj se 
referă la faptul dacă astrologia poate fi privită ca fiind ştiinţifică. Prima 
observaţie este aceea că proporţia răspunsurilor „nu ştiu” este destul de 
scăzută în cele mai multe ţări, dar relativ ridicată în Irlanda, Grecia, 
Spania şi Portugalia. Acest lucru demonstrează că o mare parte a popu- 
latiei din aceste ţări nu cunoaşte suficient semnificaţia astrologiei. 


În Europa Occidentală, majoritatea populaţiei consideră că astro- 
logia are un caracter ştiinţific. 16% dintre respondenţi afirmă că este 
„foarte ştiinţifică” şi 40% că este „într-un fel ştiinţifică”, în vreme ce 
doar 29% neagă caracterul ştiinţific al acesteia. Sondajul arată că 
procentele de populaţie care consideră astrologia ca fiind "foarte ştiin- 
țifică” sunt mai ridicate în Spania, Portugalia, Irlanda si Grecia, com- 
parativ cu celelalte ţări din Uniunea Europeană. În acelaşi timp, o mare 
parte a populaţiei din aceste ţări consideră că este dificil de răspuns la o 
asemenea întrebare. O atitudine mai sceptică vizavi de astrologie este 
răspândită mai degrabă în ţările sărace şi privită cu mai mult scepti- 
cism în cele mai bogate. 


Un alt sondaj internațional, respectiv „Programul de sondare 
internațională socială” („International Social Survey Programme”), 
a abordat aceeaşi temă în anul 1991, pornind de la întrebarea dacă 
„horoscopul poate afecta cursul viitor al vieţii unei persoane”. 
Acest sondaj acoperă doar câteva ţări din Uniunea Europeană. 


!8 Ibidem, pp. 41-42. 


19 Datele ne sunt furnizate, conform eurobarometrului, de Ole Riis, The Disperssion of 
Unorthodox Religiosity in Western Europe: A Brief Empirical Survey, în: Helle 
Meldgaard, Johannes Aagaard, New Religions Movements in Europe, Aarhus 
University Press 1997, pp.11-13. 
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Astfel, în Germania, 6% din populaţie au răspuns „absolut ade- 
vărat”, şi 22% „probabil adevărat”, în timp ce restul a manifestat 
o atitudine indecisă. În Marea Britanie, 4% au răspuns „absolut 
adevărat”, 24% „probabil adevărat”, în vreme ce restul a răspuns 
„nu ştiu”. Din acest sondaj deducem faptul că doar în câteva ţări 
europene horoscoapele reprezintă un element important. Cu toate 
acestea, o parte considerabilă din populaţia vest-europeană rămâne 
deschisă posibilității ca planetele sub semnul cărora se nasc 
indivizii să influenţeze destinul ulterior al acestora”. 


Un alt studiu de sondaj comparativ a fost organizat de către 
„European Values Survey Study” („Studiul de sondare a valorilor 
europene”). Acest sondaj şi-a propus evaluarea credinţei populaţiei 
țărilor Uniunii Europene şi reîncarnare. Sondajul a fost realizat în 
două runde, primul în anul 1981 şi cel de-al doilea în anii 1990-1991. 
Procentajul răspunsurilor „nu ştiu” este în general ridicat, 21% în 
1981 şi 18% în 1990. În anul 1981, mai mult de o cincime dintre 
belgieni, spanioli, italieni, danezi şi germani n-au putut răspunde la 
această întrebare. În 1990, doar în Germania şi Spania sunt mai mult 
decât o cincime dintre cei care au răspuns „nu ştiu” la această între- 


* Aşa cum afirmă M. Eliade, este imposibilă prezentarea unei imagini complete „a patimii 
actuale pentru astrologic, atât în Statele Unite, cât şi în Europa. Este suficient să spunem 
că cel puţin 5.000.000 de americani îşi planifică viaţa conform prezicerilor astrologice, 
iar cca.1200 din cele 1750 de cotidiene din această ţară publică horoscoape. 


Este destulă treabă pentru 10.000 de astrologi lucrând în regim de program normal şi 
175.000 lucrând în regim de program redus. (Aproximativ 40.000.000 de americani au 
transformat zodiacul într-o afacere de 200.000.000 dolari/an. În prezent, există 
numeroase computere angajate în răspândirea şi interpretarea horoscoapelor. Unul dintre 
ele imprimă un horoscop de 10.000 de cuvinte în câteva minute contra sumei de 20 
dolari. Altul livrează horoscoape timp de 24 de ore/zi către cca. 2000 de campusuri din 
ţară. Al treilea computer, amplasat în Gara Centrală, produce cca. 500 de horoscoape/zi”. 
Vezi M. Eliade, Ocultism, vrăjitorie şi mode culturale. Eseuri de religie comparată, 
Bucuresti, 1997, p.79; cf. Ed. F. Heenan (ed.), Mystery, Magic and Miracle: Religion in 
a Post-Aquarian Age, N.].,1973, p. 87; M. Truzzi, „The Occult Revival as Popular 
Culture: Some Random Observations on the Old and Nouveau Witch”, în Sociological 
Quarterly, 13, winter, 1972, pp.16-36; Ed. A. Tiryakian, ,, Toward the Sociology of 
Esoteric Culture”, în: American Journal of Sociology, 78, November, 1972, pp. 491-512; 
Martin Marty, ,, The Occult Establishment”, în: Social Research, 37, 1970, pp. 212 - 230. 
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bare. Tabelul următor ne prezintă procentajul respondentilor care au 


spus „da” referitor la problema în discuție. 


Tabel 1: credința în astrologie în țările Uniunii Europene 


Nr. crt. % Nu ştiu in po a Total 
1. Franța 8.0 11.4 50.1 30.5 991 
4. Germania 1041 
6. Luxemburg 303 
7. Danemarca 996 
9. M. Brite 310 
10. Grecia 1000 
12. Portugalia 27.1 29.1 292 14.6 1000 
1813 1873 4610 3374 11670 
Coloană Total 
15.5 16.6 39.5 28.9 100.0 


După cum reiese din tabelul de mai jos, atât în 1981, cât şi în 1990, 
media celor care cred în reîncarnare rămâne stabilă, ea reprezentând 
21% din populaţia adultă a ţărilor Uniunii Europene. Contrar aştep- 
tărilor, cei mai mulţi dintre cei care cred în reîncarnare nu provin 
din rândul celor care nu fac parte din vreo Biserică. Doar 16% provin 
din rândul acestora. 21 % dintre adepţii reîncarnării se declară mem- 
bri ai Bisericii Roman-catolice, 19% sunt membri ai Bisericilor şi deno- 
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minatiunilor protestante (cum ar fi luterani, reformaţi si metodisti), 
iar alti 19% provin din rândul aşa-ziselor „Biserici libere” (cum ar fi 
Martorii lui Iehova sau mormonii). Din păcate, asemenea sondaje n-au 
fost făcute şi în celelalte țări ortodoxe, cu excepţia Greciei. 


Tabel nr. 2: Credinţa în reîncarnare în 11 ţări occidentale 


E DI 
% credintà în 1981 | 1990 
rațiune 
Franţa 22 di 
M. Britanie 2 
Germania 1 
haia 2 
Spania i 
Olanda a 
Belgia È 
Danemarca 4 
Norvegia È 
Suedia Š 
Irlanda 26 18 


Dupà cum se poate observa din tabelul de mai jos, existà dife- 
rente de procentaj între adepţii reîncarnării care provin din rândul 
femeilor şi bărbaţilor. Numărul femeilor care cred în reîncarnare 
este mai mare decât acela al bărbaţilor. 
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Tabel 3: Credinta în reincarnare în tàrile Uniunii Europene (1990) 
în funcţie de sex şi grupe de vârstă 


Categoria de vârstă % Bărbaţi Femei 
18-24 ani 26 
25-34 ani 23 
35-44 ani 22 
45-54 ani 22 
55-64 ani 20 
65-80 ani 17 20 


4. lisus Hristos - adevăratul Mântuitor al lumii 


Teologii creştini ortodocşi vor să vadă în absolut toate ele- 
mentele pozitive din religiile necreştine posibilităţi de înţelegere 
reciprocă şi dialog. Toate religiile necreştine sunt marcate, într-un 
fel sau altul, de ceea ce se cheamă „nostalgia paradisului”, toate năzuiesc, 
mai mult sau mai puţin conştient, spre starea paradisiacă primordia- 
la?!, toate au nevoie de adevărata mântuire, toate sunt solidare sub 
acest aspect. 


Însă, încercarea reciprocă de apropiere a religiilor lumii nu 
trebuie înţeleasă în sensul renunțării la propria învățătură de credin- 
tà, pentru a se ajunge la un sincretism religios”? sau la o asa-numità 
„religie universală”, după cum propun diferiți gânditori din India 
sau reprezentanţi ai teosofiei”. 


2! Cf. N. Chitescu, Paradigmele divine şi problemele pe care le ridică ele pentru 


Teologia Dogmaticà, în: Ortodoxia 1, X(1958), p. 43 sq. 


?2 Cf. P. Beyerhaus, Theologisches verstehen nichtchristlicher Religionen, în: Zeitschrift 


fiir Mission, Jg. XV, Heft 2,1989, p. 81; Idem, Zur Theologie der Religionen in Pro- 
testantismus, în: Kerygma und Dogma, Jg. XV, Heft 2, April-Juni 1969, p. 87 sq. 


Cf. S. Radhakrishnan, Recovery of Faith, London 1956, p.194; E. Vasilescu, 
Religiile lumii şi solidaritatea umană, în : Ortodoxia, 3, XII(1961), p. 466 sq. 
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S. Radhakrishnan” sesizează în marea diversitate a religiilor, 
a concepţiilor formelor şi limbilor lor, o anume „experienţă spiritu- 
ală” („spiritual experience”) interioară a Absolutului care facilitează 
o profundă comunicare spirituală între diferitele religii. Putem sub- 
scrie, din perspectiva teologiei ortodoxe, acestui punct de vedere, 
dar numai în sensul că toate religiile necreştine se află doar într-o 
permanentă căutare a lui Dumnezeu, în sensul că ele fac anumite 
experienţe ale Transcendentului pe parcursul acestei căutări şi doar 
în măsura în care, în pofida tuturor deosebirilor, relevă şi o anumită 
convergenţă atât în ce priveşte cunoaşterea lui Dumnezeu Creatorul 
(cf. Romani I, 19 sq.), cât şi cu privire la legea morală naturală 
(Romani 2, 14-15)”. Experienţa religioasă interioară nu trebuie 
absolutizată în sensul că toate afirmaţiile religioase articulate, toate 
„revelaţiile” şi mărturisirile de credinţă, toate Bisericile, riturile si 
fenomenele religioase ar fi complementare vizavi de această expe- 
rientà spirituală interioară. Orice nivelare, minimalizare sau genera- 
lizare este nocivă, întrucât nu corespunde identităţii de sine a religii- 
lor şi autenticităţii învăţăturii lor”€. 


Anumite concepte vehiculate foarte frecvent în ultima vreme 
despre aşa-numita „schimbare în istoria credinţei”? „curentul 
modern post-crestin””* sau „New Age” ar putea deveni, în acest con- 
text, foarte periculoase pentru identitatea creştinismului. Între timp a 
apărut în S.U.A. apelul la o ,,hristologie nenormativă”, respectiv 


S. Radhakrishnan, Eastern Religions and Western Thought, London 1939, p. 308 sq. 
N. Achimescu, Budism şi creştinism. Consideraţii privind desăvârşirea omului, laşi 
1999, p.19 sq. 

°° Idem, p. 20. 

Vezi E. Briser, Die glaubensgeschichtliche Wende. Eine Positions-bestimmung, 
Graz (s.u.) 1986. 

28. H, Walderfels, Kontextuelle Fundamentaltheologie, 2. Anfl., Paderborn 1988, pp. 448-450. 
Cf. între altele: G. Trevelyan, Eine vision des Wassermann-Zeit-alters. Gesetze und Hinter- 
grunde des “NewAge”, Freiburg I. Br. 1980; M. Kehl, New Age oder Neuer Bund ? 
Christen in Gespräch mit Wendezeit Esoterik und Okkultismus, Mainz 1988; B. Wiirtz, 


New Age. Paradigma holistà sau revrăjirea Vărsătorului, Timisoara 1992; Fritjof Capra, 
Taofizica: o paralelà între fizica modernà si mistica orientalà, Bucuresti. 
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pentru renunțarea la ideea că lisus Hristos este unicul şi singurul 
Mântuitor al lumii, că în afară de Hristos nu există mântuire“. Amin- 
tind de anumite momente critice din istoria creştinismului actual si 
făcând referire la ceea ce el numeşte „povară grea a creştinismului” 
de astăzi - „Biserici fără spiritualitate”, „alungarea sacrului din 
natură” etc. -, G. Schiwy®! îsi însuseste, în mod regretabil, deviza 
Ex Oriente lux, pledând pentru importanţa ofertei religioase asiatice 
în lumea creştină contemporană”. 


În viziunea ortodoxă, dincolo de orice speculaţii, toate aspiraţiile 
necrestinilor spre mântuire nu pot fi împlinite decât în Iisus Hristos”. 
Din acest motiv, teologii ortodocşi susțin că orice aspect spiritual 
pozitiv din mesajul unor asemenea religii sau noi mişcări religioase 
privind mântuirea nu poate fi desăvârşit sau împlinit decât prin 
infuzarea elementului creştin autentic, respectiv prin revelaţia supra- 
naturală şi harul lui Hristos. Acest lucru se explică prin faptul că 
universalul şi umanul din ele reprezintă doar o bază naturală, pe 
care lisus Hristos Însuşi realizează adevărata desăvârşire şi mântuire 
a fiecărui om”. 


Încă din perioada persecuțiilor creştine de pe la mijlocul sec. 
al III-lea, această convingere, pregătită deja de către Sfinţii Ignatie 
al Antiohiei“, Irineu de Lugdunum’ i şi Clement Alexandrinul” È a 


Cf. P. Kritter, Ein Gott-viele Religionen. Gegen den Absolutheits-anspruch des 
Christentums, München 1988. 


G. Schiwy, Der Geist des Neuen Zeitalters. New-Age Spiritualität und Christentum, 
München 1987. 


V. Achimescu, op. cit, p. 20. 


P. Rezuş, Teologia contemporană a istoriei mântuirii, în: M.M.S., 9-10, XLIV 
(1968), p. 518; cf. de aSemenea J. Feiner si M. Lohrer (Hrsg.), Mysterium salutis. 
Grundriss Heilsgeschichtlicher Dogmatik, I, Einsiedeln (s.u.) 1965, p. XXIX. 


C. Sârbu, Poziții principale ale ortodocșilor față de celelalte religii, în: Ortodoxia, 
4, XXI(1969), p. 521. 


35 Vezi Sf. Ignatie al Antiohiei, Ad Philadelphias, 3,2, P.G., 5, col. 699. 
36 Sf, Irineu, Adversus haereses, 3, 24, P.G., 7, col. 966. 
* Clement Alexandrinul, Paidagogos, I, 6, P.G., 8, col. 281. 
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fost clar exprimată de Origen în Răsăritul ortodox şi de Sfântul 
Ciprian în Apusul latin. În acest sens, Origen afirmă: „Nimeni să nu 
facă pe cineva să nu creadă, nimeni să se amăgească: în afara acestei 
Case, adică în afara Bisericii, nimeni nu poate fi salvat”. Si în aceeaşi 
perioadă, Sfântul Ciprian, episcop de Cartagina, susţinea: „Oricine se 
separă de Biserică şi se uneşte cu o adulteră (= schismă), se 
autoexclude de la făgăduinţele Bisericii, iar cel ce părăseşte Biserica 
nu va avea parte de răsplata lui Hristos. El este un străin, un impur, 
un duşman. Nimeni nu poate avea pe Dumnezeu ca Tată, dacă nu 
are Biserica drept mamă *. Acum, „sentinţa de condamnare” cu 
hotărâre este extinsă de la cel care părăseşte Biserica la oricine se 
află în afara ei, indiferent dacă a făcut vreodată sau nu parte din ea. 
Astfel, această axiomă este exprimată foarte clar, ea vizându-i pe 
toţi necreştinii: „Salus extra ecclesiam non est”. 


Ulterior, în jurul anilor 400, fericitii Augustin” şi Ieronim“ 
au preluat această axiomă cu caracter exclusiv. Şi cât de riguros a 
fost ea concepută, o arată discipolul fericitului Augustin, respectiv 
Fulgentius de Ruspe (468-533); „Reţine cu toată certitudinea şi nu 
te îndoi în nici un fel: nu doar toți păgânii, ci şi toți iudeii, toți 
ereticii si schismaticii care trăiesc în afara Bisericii catolice actuale 


i A A SA i RR 1 SEI 
vor ajunge în focul cel veşnic, pregătit diavolului şi îngerilor săi”. 


Teologia ortodoxă contemporană menţine şi ea pe mai departe 
formula sfântului Ciprian al Cartaginei, fără însă ca prin aceasta să 
confere acestei formule un caracter restrictiv cu privire la posibili- 
tatea lui Dumnezeu de a mântui pe oricine, oricând şi sub orice altă 
formă decât aceea a primirii Botezului lui Hristos". Existenţa 


Origen, In Jesu Nave, 3, 5, P.G., 12, col. 841. 

9 Sf. Ciprian, De unitate Ecclesiae, 6, P.L., 4, col. 502. 

4 Idem, Ep. (73) ad lubaicum, 21, P.L., 3, col.1169. 

Fer. Augustin, Sermo ad Caesariensis ecclesiae plebem, 6, CSEL, 53,174. 
4 Fer. Ieronim, Ep.15, CSEL, 54, 63. 

Fulgentius, De fide ad Petrum, 38, 79, P.G., 65, co1.704. 


E. Vasilescu, Cadrul si perspectivele dialogului interreligios, în: Ortodoxia, 1, 
XXIII (1971), p.136. 
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Bisericilor creştine nu înseamnă că Dumnezeu şi-a restrâns lucrarea 
exclusiv în cadrul lor. Fiul lui Dumnezeu S-a întrupat asumând o 
natură umană care nu era încă în Biserică. În Noul Testament găsim 
anumite cazuri în care Dumnezeu lucrează asupra unor oameni în 
mod direct, fără mijlocirea predicii Apostolilor, adică a Bisericii (de 
pildă, în cazul sutasului din Evanghelie, la convertirea lui Saul etc.)”. 

Y. Congar afirmă că, în acest context, sensul axiomei Sfântu- 
lui Ciprian nu trebui să-l vizeze direct pe om ca individ, care pri- 
meste (sau nu primeşte) mântuirea, ci trebuie să vizeze Biserica în 
calitatea ei de ,,institutie” fundamentală şi universală în mijlocirea 
mântuirii. „Biserica întemeiată prin Hristos”, spune teologul roma- 
no-catolic, „este în lume singura realitate care conţine fundamentul 
primordial al mântuirii în adevărul şi plinătatea sa”. Axioma 
privind „mântuirea prin Biserică” nu mai are în acest caz un accent 
exclusiv: oferta de mântuire a Bisericii îi cuprinde - „inclusiv” - şi 
pe necreştini şi pe toţi oamenii din lume. Astfel, renumita formulă a 
Sfântului Ciprian a devenit un „principiu ecleziologic” pozitiv”. 

H. Kiing împărtăşeşte aceeaşi opinie ca Y. Congar, respectiv că sen- 
sul negativ şi exclusiv al axiomei „extra ecclesiam nulla salus” ar trebui 
abordat în favoarea sensului pozitiv „mântuirea este înăuntrul Bisericii”. 
Totuşi, H. Kiing, nu pare să împărtăşească părerea lui Y. Congar, potrivit 
căreia Biserica lui Hristos ar fi singurul „fundament primordial” 
pozitiv, aşa cum susţine Y. Congar“5, sau, mai prudent spus, potrivit 
căreia Biserica ar fi singurul şi ultimul spațiu de mijlocire a mântui- 
rii pentru toți oamenii şi, prin urmare, ar avea o semnificaţie uni- 
versal-inclusivà. În plus, H. Kiing atribuie această calitate exclusiv 
lui lisus Hristos însuşi, accentuând că „mântuirea ne este conferită 


È È s AGR 4 
în Hristos şi numai în EI” x 


D. Stăniloae, Coordonatele ecumenismului din punct de vedere ortodox, în: 


Ortodoxia, 4, XIX(1967), p. 527 sq. 


Vezi Y. Congar, Ausser der Kirche kein Heil. Wahrheit und Dimensionen des Heils, 
Essen 1961, p.154. 


“ Ibidem, p.163. 
48 Cf. Ibidem, p.154 şi 129. 
H. Küng, Die Kirche, Freiburg I. Br. 1967, p. 377. 


46 
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Legat de aceasta, trebuie să subliniem împreună cu Sfântul 
Ambrozie că „singur harul Bisericii este acela prin care suntem 
mântuiţi””0, prin harul Bisericii înțelegând totdeauna, fireşte, harul 
lui Dumnezeu. O bună formulă pe această linie ne oferă Henri de 
Lubac. El afirmă că, dacă „formula «În afara Bisericii nu există 
mântuire» sună prea dur, atunci nu există nici un impediment pentru 
ca ea să fie exprimată pozitiv, încât celor bine intenţionaţi să nu li se 
spună: „fiind în afară Bisericii, voi sunteţi condamnaţi”, ci: „Prin 
Biserică şi numai prin Biserică sunteţi salvaţi””!. 

Calea propusă spre mântuire de către noile mişcări religioase 
este o cale lipsită de fundament obiectiv. Omenirea are multi îndru- 
mători precum maeştrii spirituali ai acestora, guru sau roshi etc., 
însă un Mântuitor adevărat are doar în Hristos. În această situaţie, 
atitudinea noastră, în calitate de creştini, faţă de această nouă ofertă 
de „mântuire” nu poate fi decât una singură: „Adepţilor altor căi spre 
mântuire trebuie să le mărturisim inteligibil, cu smerenie, dar fără 
teamă, actul mântuitor al Fiului lui Dumnezeu de pe Cruce şi din 
dimineaţa Învierii, să le mărturisim soteriologic în iubirea faţă de cei 
pierduţi în îndepărtarea lor de Dumnezeu, să le mărturisim antago- 
nistic în lupta pentru adevăr împotriva minciunii metafizice, să le 
mărturisim doxologic spre preamărirea numelui «care este mai presus 
de orice nume; ca întru numele lui lisus Hristos tot genunchiul să se 
plece, al celor cereşti şi al celor pământeşti şi al celor dedesubt. Si 
să mărturisească cu toată limba că Domn este lisus Hristos, întru 
slava lui Dumnezeu Tatăl» (Filipeni 2, 9-11)”?. 


50 Sf. Ambrozie, In Ps. 39, 1, P.G. 14, col.1061. 


`l H, de Lubac, Katholizismus als Gemeinschaft, Einsiedeln - Köln 1943, p. 207; N. 
Achimescu, op. cit, p. 260 sq. 


° P, Beyerhans, Theologisches verstehen..., loc. cit, p. 8; apud N. Achimescu, op. cit., 264. 


PROTOEVANGHELIA SAU VESTEA BUNĂ A 
SPERANTEI SI A ASTEPTARII MESIANICE 


Pr. Vladimir Petercà 
Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 


Consideraţii generale 


Este admis şi cunoscut faptul că Iahve şi-a ales un anumit 
popor pe care l-a făcut martor la promisiunilor sale şi în acelaşi timp 
i-a oferit calitatea de mediator şi misionar printre popoarele de odi- 
nioară. Israelul, conştient de acest făgăduinţă, îşi va păstra mereu 
conştiinţa mereu vie, iar în momentele de criză religioasă şi morală, 
va continua să existe o mică minoritate (restul sfânt) care va purta 
mai departe, în ciuda tuturor dezamăgirilor şi insucceselor, idealu- 
rile sale religioase. Acest lucru a fost posibil pentru că Israelul nu a 
trăit niciodată istoria în perspectivă lineară sau statică, el a trăit într-o 
manieră singulară, în mod ciclic. Sperantele Israelului se vor con- 
cretiza în textul biblic, text pe care comunitatea ebraică l-a citit şi 
recitit într-un dialog existenţial, deci constructiv, îmbogăţindu-l cu 
elemente noi pe fondul sperantelor sale mesianice. Putem concretiza 
acest fapt prin numeroase exemple luate fie din textul masoretic, fie 
din cel al Septuagintei, ca de pildă Gn 3,15; Is 7,14; etc. 


Biblia transformă deseori imagini vizuale legate de viaţa de 
fiecare zi, cum ar fi reprezentări obişnuite sau tradiţii deja cunoscu- 
te, într-un mesaj religios important. lahve se face cunoscut omului 
printr-o multitudine de evenimente care la prima vedere nu prezintă 
decât o importanţă secundară sub aspecte religios, dar care în perspecti- 
vă mesianică devin verigi importante în cadrul istoriei mântuirii. Astfel 
de evenimente cu un caracter cu totul singular sunt relatate în primele 
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capitole ale Genezei. Aceste evenimente se referă la timpurile de 
demult, la preistoria umanităţii; ele nu pot fi rupte de restul Bibliei, 
ci formează un tot unitar, prin faptul că ele creează premisele dez- 
voltării religioase ulterioare în conştiinţa poporului evreu. Prin inter- 
mediul unor imagini şi reprezentări cu totul unice, s-au clădit în su- 
fletul evreului pios multe din tradiţiile care se pierd în negura vre- 
mii. Este vorba de evenimente care scapă controlului uman imediat, 
cum ar fi: creaţia bărbatului şi a femeii, chemarea lor la o viaţă su- 
perioară, păcatul şi decăderea lor, dar în acelaşi timp şi urcusul lor 
progresiv prin intermediul voinţei divine. 


Aşa-numita greşeală originară, care în viziunea Bibliei este ope- 
ra şarpelui, este prezentată în textul Genezei la trei nivele diferite: 

- vv. 14-15: şarpele în acţiune şi duşmănia lui cu genul uman; 

- vv. 16: femeia prezentată ca soție şi mamă; 


- vv. 17-19: bărbatul, ca agricultor ce luptă cu natura pentru 
asigurarea existenţei; 


Ultimele două blesteme, cel adresat femeii şi cel adresat băr- 
batului, trebuiesc considerate ca fiind o reflexie în termeni violenti 
asupra situației umane. Cât priveşte v. 14, verset care conţine bleste- 
mul adresat şarpelui, el trebuie considerat ca o reacţie polemică, un 
fel de etiologie ironică contra cultelor existente în Canaan, culte în 
care şarpele deţinea un rol predominant. Putem interpreta condam- 
narea şarpelui din acest verset şi ca un ecou al unei condamnări mai 
generale a monştrilor marini, a Leviatanului, a tuturor acelor ani- 
male monstruoase care în concepţia semită a timpului au făcut 
opoziţie directă în actul de creație al lui Iahve. Prin caracteristicile 
sale, şarpele din Gn 3,14 poate constitui pentru autorul biblic un 
reprezentant al acestor monştri mitici care s-au opus puterii divine 
(cf. Am 9,3; Iob 26,13; Is 27,1). 


De aceea e de presupus cà e posibilà interpretarea versetele în 
studiu ca o referintà la un alt tip de ostilitate, cea dintre sarpe si om, 
care va avea loc în timpurile de pe urmà (cf. Inf 2,24; Ap 12,9). 
Menţionăm din capul locului faptul că textul biblic nu se referă în 
acest caz la o duşmănie între om şi animale. Duşmănia este limitată 
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numai la şarpe şi explicabilă prin detaliile pe care textul le amin- 
teşte. În felul acesta, şarpele depăşeşte dimensiunea unui simplu ani- 
mal, devenind exponentul forțelor antidivine şi un simbol al lor, 
care creează greutăţi omului angajat pe calea mântuirii. 


Psihologia evreului în faţa istoriei 


La popoarele vechi şi în special la evrei, a jucat un rol foarte 
important reactualizarea aşa-numitelor acţiuni primordiale. Pe această 
bază s-a creat o structură sacră capabilă de regenerarea lor în timp. 
Astfel se explică de ce aceste popoare au avut întotdeauna o concepţie 
ciclică despre istorie, bazată pe principiul periodicitàtii. Pe de altă 
parte, evreul a avut întotdeauna o orientare psihologică specifică în 
fata propriei istorii pentru un simplu motiv: Iahve i-a vorbit în timp, 
iar cuvântul său are valoare pentru toate timpurile. Acest lucru a for- 
mat la poporul evreu o anumită conştiinţă istorică definită de exegeti 
prin expresia corporate personality". Specific în această expressie este 
trecerea de la sensul universal la sensul individual şi acest fapt pune în 
relief relaţia existentă între grup si individ care se manifestă printr-o 
relație fluidă, astfel că trecerea de la unul la celălalt se petrecea 
aievea. Etapele caracteristice ale acestui proces sunt următoarele: 


- generaţiile se succed într-o unitate, perfectă astfel încât între ge- 
neratiile trecute şi cele prezente există o legătură vie, existențială; 


- corporate personality se referă la o realitate obiectivă, exis- 
tentialà şi posibil de identificat în toţi membrii ei; se exclude 
o interpretare personificată; 


- structura corporate personality are un caracter fluid, ceea ce 
asigură un raport în continuă mişcare între grup şi fiecare 
component în parte; 


- corporate personality continuă să existe şi atunci când un anu- 
mit individ devine purtătorul unei conştiinţe noi, individualiste. 


! H. W. Robinson, The Hebrew conception of corporate personality, în: Wesen und 


Werden des Alten Testaments, Berlin 1936. 
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Ținând cont de cele spuse mai sus, evreul biblic a nutrit din 
totdeauna un sentiment de solidaritate cu strămoşii săi din trecut şi 
din prezent, iar trăirea sa religioasă nu s-a desfăşurat niciodată pe un 
plan individual, ea a avut întotdeauna un caracter comunitar. Notiu- 
nea de corporate personality a creat în mentalitatea ebraică o 
conştiinţă total diferită de cea modernă si care se manifestă prin 
două aspecte fundamentale: 


- individul se realizează numai în cadrul comunităţii de care 
depinde şi faţă de care el trăieşte într-un continuu prezent, 
recuperând pe această cale legătura sa existențială cu genera- 
tiile trecute; 


- cuvântul lui Dumnezeu îşi păstrează întotdeauna validitatea. 
Biblia nu este considerată niciodată o mumie îmbălsămată, 
deci statică, ci un cuvânt viu pe care Dumnezeu îl adresează 
astăzi comunităţii. 

În felul acesta, putem vorbi despre un raport viu în conştiinţa 
evreului între individ şi comunitate, raport care nu elimină existența 
elementelor contradictorii. Există momente în care individul se rupe în 
mod voit de comunitate, însă ruptura lui nu se verifică niciodată la nivel 
de conştiinţă istorică. Acest lucru devine evident în analiza Gn 3,15. 


Analiza textuală 
Duşmănie voi pune între tine si femeie, 
Între urmaşii tăi şi urmaşii ei (DN) 
El (avrog) îți va zdrobi (99) capul 
Iar tu îl vei lovi (9) la călcâi (Gn 3,15). 


? Cf. J. Coppens, Le protevangile. Un nouvel essai d'exegesee, dans ETL (1950) 5-36; 


A. Schulz, Nachlese zu Gen.III, 15., în BZ, 24(1939) 343-356; G. von Rad, Das erste 
Buch Mose. Genesis Kap. I-XII, în: ATD, Göttingen 1976; R. de Vaux, La Genèse, 
în: Bible de Jerusalem, 1951, 47-48; G. Lambert, Le drame du jardin d'Eden, 
NRT(1951) 1070-1072; C. Westermann, Genesis.Kap.1-11, în: BKAT, Neukirchen 
1976; J. Scharbert, Genesis 1,11 în: NEB, Würzburg 1983. 


34 Protoevanghelia sau vestea bună a speranţei 


Povestitorul biblic cu toată probabilitatea, Jahvistul, s-a inspi- 
rat în această scenă din simţul său de observaţie. A constatat că, în 
mod special, femeile aveau frică de şarpe, încercând să se apere cu 
toate mijloacele. Acţiunea din partea femeii şi reacţia din partea 
şarpelui formează un motiv etiologic cunoscut în lumea antică care, 
în concepţia celor vechi, oferea o explicaţie a cauzei răului în lume. 
În partea a doua a versetului în studiu se face o referință la ceea ce 
Biblia numeşte descendență sau urmaşi (TWN). Lupta la care se 
referă Gn 3,15 va depăşi însă cadrul raportului existent dintre 
femeie şi şarpe, transpunându-se evident la urmaşii lor. Pentru acest 
motiv, versetul 15 a fost supus în decursul vremii la două interpre- 
tări total diferite: 


v. 15 prezintă lupta de moarte şi fără sfârşit existentă între genul 
uman, reprezentat în cazul nostru prin femeie, şi forţele 
răului simbolizate la rândul lor prin şarpe; 


v. 15 pune în evidenţă sfârşitul acestei lupte; în felul acesta se 
subliniază faptul că lupta existentă între şarpe şi femeie va 
avea un deznodământ favorabil femeii. 


De fapt, eforturile de autoapărare ale şarpelui vor fi în mod de- 
finitiv răpuse şi lupta se va sfârşi cu triumful femeii. În felul acesta, 
oracolul nostru îşi lărgeşte sensul său atât escatologic, cât şi me- 
sianic. Termenul central al versetului în studiu este 7N, cu semni- 
ficatia cunoscută deja: descendență sau urmaş. În general, în Biblie, 
termenul respectiv are un sens colectiv, aşa cum în sens colectiv 
trebuie interpretat şi termenul femeie, menţionat mai înainte. Nu avem 
de-a face aici cu prima femeie creată, şi care în Biblie poartă numele 
de Eva, ci cu femeia ca reprezentant al genului uman (cf. Gn 2,23). 
În limbajul biblic, termenul 7x are mai multe semnificaţii: Trecerea 
de la sensul universal la sensul individual nu e surprinzătoare, ea 
este firească: 


- se referă în mod general la descendenții de genul masculin 
(cf. Gn 21,13 şi 15,3-4). 
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- are sensul de posterioritate spiritualà, ca de exemplu disci- 
polii din şcoala unui profet (cf. Is 53,10); 

- Biblia afirmă că Dumnezeu promite mântuire urmaşilor lui Abra- 
ham (cf. Gn 12,7) şi celor din casa lui David (cf. 2Sam 7,12-15); 

- după exil sensul termenului în studiu se restrânge la aşa- 
numitul concept de rest profetic (cf. Is 43,5; 44,3); 

- în Noul Testament termenul de descendență este aplicat, cum 
este şi firesc, la persoana lui Isus Cristos (cf. Gal 3,19). 


Ar fi de semnalat că ultimele două stihuri ne arată cu toată 
probabilitatea că termenul 7N devine singular pentru ultima fază a 
unei lupte implacabile, dar victorioase în cele din urmă. 


De ce Gen 3,15 este un text de natură mesianică? 


Textul în studiu” are evident un caracter mesianic, adică este un 
text al speranţei şi al aşteptării unui Mesia prin faptul că Dumnezeu 
atunci când i-a izgonit pe Adam şi Eva din paradis, nu le-a închis în 
mod definitiv poarta. Le-a dat o speranţă. Ori, acest text, prin mo- 
dificările pe care el le-a avut în timpurile de demult graţie tradu- 
cerii Septuagintei şi mai târziu şi altor traduceri, în special Vulgata, 
a suferit unele modificări la prima vedere minore, dar în perspectiva 
escatologică, deci mesianică, ele sunt esenţiale. 


Argument de natură generală: conform principiului ebraic al 
corporate personality, între individ şi comunitate sau între comuni- 
tate şi individ există un raport dialectic, existenţial. Atât într-un caz, 
cât şi în celălalt, ei nu se substituie unul pe altul, ci se prelungesc 
într-o unitate armonioasă de acţiune pe bază de continuitate. Aplica- 
rea acestui principiu la textul nostru se verifică între termenul colec- 


* În legătură cu versetul în studiu vezi printre altele următoarele materiale: Wollborn, 


Das Problem des Todes in Genesis 2 und 3, ThlZ 77 (1952), 709-714.; R. Martin- 
Achard, De la morte à la résurrection d'apres l’Ancien Testament, Bibliotèque 
Théologique 1956.; J. Schreiner, Geburt und Tod in biblischer Sicht, BiLe 7 (1966) 
127-150 — Idee, Zur Frage nach dem Sinn von Sterben und Tod, Pastoral Theologie 
56 (1967) 489-500. 
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tiv 7X şi adjectivul posesiv la persoana a treia, singular, al ei, adică 
descendența ei, sau urmaşii ei ca oponent al celeilalte descendente 
provenind din şarpe. Avem aici o aluzie, ce-i drept, foarte general 
exprimată, la un urmaş al femeii care va fi în măsură să doboare pe 
urmaşul şarpelui. 


Argument de natură textuală: aşa cum am semnalat deja, textul 
ebraic foloseşte un termen cu sens general 7N. Traducerea Septuagintei a 
redat respectivul termen cu org0ua, adică sămânță, termen care în limba 
greacă este de genul neutru. În mod cu totul surprinzător, Septuaginta 
nu foloseşte corespondentul neutru al pronumelui personal, ci forma 
sa masculină, aU76c. În felul acesta traducătorul grec a dat un sens 
direcționat cuvântului sămânță, ca descendent al familiei femeii; 
fără îndoială traducătorul grec are în vedere aici persoana lui Mesia. 
Respectiva traducere constituie aşadar un argument în favoarea unei 
interpretări mesianice a textului în studiu prin faptul cà aUTog 
devine o referință directă la persoana lui Mesia. În acelaşi timp, 
Septuaginta subliniază din plin acest sens dând numele de învingă- 
tor, într-o manieră misterioasă aşa cum făceau odinioară discipolii 
lui Pitagora, vorbind de maestrul lor. Este drept că aluzia la Mesia 
este oarecum embrionară, dar ea constituie primul caz când traducă- 
torul depăşeşte limitele textului ebraic şi impune traducerii sale, 
efectuată evident în timpul când canonul ebraic era încă deschis, un 
suflu nou şi o speranţă care, încetul cu încetul, va prinde rădăcini tot 
mai profunde. 


Aspectul mariologic: Exegeza catolică, mai ales cea veche, a 
luat în considerare această interpretare mesianică când s-a scos în 
evidență caracterul mariologic al respectivului text. Sfântul Irineu 
(mort la 202) a fost primul care a pus bazele interpretării mariolo- 
gice. Mai târziu, Sfântul Ieronim, traducând Vulgata, va prelua in- 
terpretarea Sfântului Irineu, ceea ce va întări exegeza catolică în 
cheie mariologică (cf. ipsa conteret), mutând accentul pe persoana 
Mariei, care va zdrobi definitiv capul şarpelui. 
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Astăzi, respectivul text este interpretat în cheie cristologică 
deoarece centrul de greutate este favorabil lui Mesia. Din păcate, 
Noul Testament nu citează niciodată acest verset din Geneză, lucru 
care ar fi de mare ajutor pentru a interpreta versetul în mod realist. 
Acest verset a fost numit, pe drept cuvânt, protoevanghelie pentru 
faptul că este primul enunţ biblic raportat la prima femeie, şi prin 
aceasta un enunţ de speranţă, în care păcatul şi moartea, adică 
diavolul reprezentat de persoana şarpelui, au fost răpuse prin 
intervenţia directă a lui Mesia, adică a lui Isus Cristos, fapt la care se 
referă traducerea Septuagintei si mai târziu şi cea a Vulgatei. 


Zusamenfassung 


Das Protoevangelium oder die gute Nachricht der Hoffnung und des 
messianischen Wartens (Gn 3,15) will einen der ersten Texten der Bibel 
grundsătzlich analisieren. Man wurde gezeigt, wie Israel die einmalige 
Art den Bibeltexten im Geiste des personality-corporate handelt, aber 
auch wie die Psychologie des Hebrăers, die eigene Geschichte schreibt, 
und imfolgedessen demonstriert der Artikel, aufgrund der spăteren 
Textentwicklungen, der Anderungen und Bereicherungen in den ăltesten 
Versionen, dass, der biblische Text schon friih messianisch ausgelegen 
wurde. Der Artikel zeigt ebenso, dass die katholische Exegese, infolge 
des Irineus, den Genesis 3,15 marianisch-christologisch verstanden und 
als solche interpretiert wurde, sodaB unsere Text zum Recht das 
Protoevangelium genannt wurde. 


PREFIGURĂRI ALE JERTFEI MIELULUI IISUS 
HRISTOS IN CARTILE PRIMULUI TESTAMENT 


Pr. Petre Semen 
Facultatea de Teologie Ortodoxă, laşi 


După aproape două mii de ani de propovăduire a Evangheliei 
despre Persoana lui Hristos ca Fiu al lui Dumnezeu şi Unic Mântui- 
tor al lumii, omenirea este încă în necunoştintă de cauză despre ce a 
reprezentat şi ce reprezintă Hristos pentru ea. Din diferite interese şi 
pentru avantaje imediate, mulţi aşa-zişi misionari, nu numai că au 
uitat sau uită să-l vestească lumii pe Hristos, ca unic model şi izvor 
de mântuire, dar se identifică pe ei cu Hristos, încât lumea este în 
mare derută. Hristos-Domnul ca Dumnezeu a văzut în timp cele ce 
se întâmplă chiar sub ochii noştri si a anunţat cà multi vor veni în 
numele Lui zicând: „Eu sunt Hristos si pe multi îi vor amăgi... si 
multi profeti mincinoşi se vor ridica si hristosi mincinoşi si vor da 
chiar semne si minuni... Şi-i vor amàgi pe multi” (Mr 24,5,11,24). 
Ne place sau nu ne place, dar profetia Mântuitorului se împlineşte în 
zilele noastre. Se ştie că sunt sute şi sute de pretinşi mesia gata să 
ofere oamenilor căi noi şi modele de mântuire. 


La acestea se mai adaugă din păcate şi scăderea considerabilă 
a fervoarei creştine. De aceea găsim justificată şi binevenită tema 
propusă pentru acest simpozion despre Jisus Hristos ca Unic Mân- 
tuitor al lumii. În cele ce urmează ne propunem o sumară incursiune 
prin textele biblice ale primului Testament din care vom sublinia 
aspectul de jertfă al lucrării lui Hristos, calitatea de Unic Mijlocitor 
şi cea de Mântuitor, Celui ce a fost recunoscut şi mărturisit ca Fiu al 


Dialog teologic 4 (1999) 39 


lui Dumnezeu. În aceastà întreità calitate L-au recunoscut si màrtu- 
risit martorii oculari ai lucràrii Domnului în lume si pe aceia trebuie 
să-i credem întrucât mărturisirea lor a fost constantă si secondatà de 
o trăire jertfelnică. 


Cea dintâi mărturie, pe care o considerăm cea mai autorizată, 
a dat-o ultimul profet ce face legătura dintre cele două Testamente, 
Sfântul loan, pe care Domnul Iisus îl recunoaşte ca cel mai mare 
născut din femeie: „lată Mielul lui Dumnezeu Cel ce ridică păcatele 
lumii” (n 1,29). 


Spusele Sfântului loan Botezătorul, după ce L-a văzut pe lisus 
venind către el la râul Iordanului se constituie într-un răspuns dat 
iudeilor care îl confundau cu Cel aşteptat, întrucât îl întrebau dacă 
nu cumva este Ilie, Hristos sau Profetul (cf. In 1,19-25). Chiar dacă 
pentru cititorul modern cuvintele de mai sus nu mai au aceeaşi 
rezonanţă ca în vremea sfântului loan, ele îl duc totuşi cu mintea la 
ideea de jertfă şi indirect la materialul de jertfă care din timpuri an- 
cestrale a constituit metoda considerată cea mai eficace de refacere 
a comuniunii cu divinitatea. Jertfa este unanim recunoscută ca o 
experienţă profund umană, ca un act de comunicare cu divinitatea 
chiar cu mult înainte de invocarea Acesteia pe nume (cf. Fac 4,26.)! 
Biblia ne vorbeşte pe larg despre importanţa şi universalitatea jertfei 
ca formă generală de împăcare a omului cu Dumnezeu şi ca expresie 
a pietàtii personale sau colective.” 


În mărturia lui loan despre Fiul lui Dumnezeu se conturează 
patru idei mari şi anume: 1) majoritatea iudeilor, preoții, levitii, fariseii, 
ca şi ucenicii lui loan de altfel, aveau bine conturate reperele despre 
Mesia dintre care nu lipseau cele privitoare la aspectul de jertfă, 
fundamentate evident pe profetiile lui Isaia 53 şi Zaharia 12,10; 2) 
loan mărturiseşte în numele tuturor că lisus împlineşte o jertfă de 
ispăşire prefiguratà prin sacrificiul mieilor de la cortul mărturiei si 


! C. Galeriu, Jertfă şi Răscumpărare, Harisma, 1991, p. 9. 


Sacrifice, în : „Vocabulaire de Théologie Biblique”, les éditions du Cerf, Paris 1988, 
p.1183, publié sous la direction du Xavier-Leon-Dufur, sixième édition. 
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după aceea de la templu; 3) prin jertfa Sa, Hristos realizează iertarea 
păcatelor tuturor oamenilor pe care îi reprezintă recapitulativ în 
Persoana Lui înaintea divinului Părinte şi în final 4) El împlineşte de 
fapt profeția lui Isaia 53,7 care a anticipat cu aproape 800 de ani 
aspectul kenotic al operei mântuitoare a lui Hristos venit în lume cu 
destinaţia de a fi slujitor supus al lui Dumnezeu care îşi asumă 
suferința nemeritatà pentru păcatele noastre.” 


Cartea Levitic (cap. 3,7; 7,15) şi nu numai, de fapt chiar prima 
carte biblică ne vorbeşte despre practica generală de a consuma carnea 
mielului în cadrul unui sacrificiu sau altul. Legea mozaică prin prescrip- 
tille sale nu face decât să consfinteascà nişte practici, mult mai vechi 
la israeliti, referitoare la sacrificiului mielului (cf. Fac 4,4; 22,7). Ne 
întrebăm dacă nu cumva acele cutume s-au transmis prin descenden- 
til buni ai celui dintâi cuplu uman, despre care Biblia ne informează 
că invocau adesea numele lui Dumnezeu (cf. Fac 4,26). Din aceste 
considerente deci şi nu întâmplător sunt numiţi fiii lui Dumnezeu 
(cf. Fac 6,2). Dacă prin sacrificiul mielului secondat de invocarea 
numelui divin se realiza un raport de filiatie între om şi Dumnezeu, 
considerăm că acesta se practica de către unii israeliți chiar şi în 
Egipt şi de aceea li se şi porunceşte ca la instituirea Paştilor să 
sacrifice un miel sau un ied de un an pe care să-l consume în familie 
(cf. Ex 12,3,5). Acum practica adorării lui Dumnezeu prin sacrificiul 
mielului se generalizează, din îndemn divin şi evident capătă noi 
semnificaţii. Aşa se face că Legea a impus ca israelitii să jertfească 
în fiecare zi, dimineaţa şi seara, câte un miel de un an iar în zi de Sabat 
numărul se dubla (cf. Ex 29,39-41; Num 28,4). Din prevederile Legii 
rezultă că jertfele de miei creşteau progresiv până la şapte, la începu- 
tul lunilor calendaristice (cf. Num 28,11), în cele şapte zile cât dura 
Paştele (vers. 16-19), în ziua Cincizecimii tot şapte (vers. 26-27) ca 
şi la sărbătoarea tràmbitelor (cf. Num 29,1-2). Numărul mieilor se 
dubla şi la sărbătoarea corturilor, când timp de şapte zile se sacri- 
ficau câte 14 miei, iar în ziua a 8-a se jertfeau 7 (vers. 13-36). După 


Agneau de Dieu, în: „Nouveau Dictionnaire Biblique”, Edition Emmaüs, Suisse, 
1999, p. 47. 
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cum se observà, progresul este geometric. În texte apare mereu cifra 
sapte. Se stie cà în antichitate cifra sapte avea o valoare simbolica. 
Prin ea se exprima deplinătatea, desăvârşirea (cf. Lev 26,18,21,24). 
Ideea de bază referitoare la sacrificii este că nu lipsea niciodată 
mielul. Acesta nu trebuia să aibă nici un defect deoarece integritatea 
acestuia îl simboliza pe lisus Hristos, mai exact puritatea Sa 
absolută, aşa cum preciza Apostolul Petru (cf. /P? 1,19). Creşterea 
numărului mieilor sacrificati probează pe de altă parte insuficiența 
acestui tip de jertfă şi se impunea instituirea alteia mai eficiente. 
Într-adevăr, Dumnezeu le-a arătat israeliților insuficienţa acelor jertfe 
şi a profetit prin gura lui Avraam, când era pe punctul de a-şi jertfi 
fiul, că „la timpul potrivit Dumnezeu se va îngriji de oaia jertfei 
Sale” (Fac 22,8). 


1. Iisus Hristos şi sacrificiul mielului 


Apostolul precizează cu insistență că sacrificiile programate 
printr-o decizie divină în perioada primului Testament, ca de altfel 
întregul cult mozaic, se constituiau în nişte autentice repere viitoare. 
Constituindu-se într-un fel de anticipare profetică a marelui sacrifi- 
ciu de pe cruce, sunt numite pe drept cuvânt „umbră a lucrurilor 
cereşti” (cf. Ev 8,4-5). Prin descrierea minuțioasă a ceremonialului 
jertfei, ca de altfel şi utilizarea aproape excesivă a mielului ca 
animal de jertfă, se dorea gravarea, în spiritul poporului partener de 
legământ, a adevărului că fără vărsarea sângelui, mielului mai ales, 
nu exista vreo posibilitate de reconciliere (cf. Ev 7,24-28; 9,7-8,11-14; 
10),1292).* Vărsarea sângelui în favoarea divinității, evident numai în 
cadrul unui ceremonial acceptat de Aceasta, este, din perspectivă bibli- 
că, o condiţie „sine qua non” a reconcilierii, dar arată totodată în mod 
simbolic jertfa cea mare a lui Iisus-Mielul lui Dumnezeu. Prin sacri- 
ficiile de expiere îndeosebi a fost întrezărită tipologic jertfa deplină 
şi fără nici o meteahnă oferită lui Dumnezeu. Sângele Său a fost 
vărsat in locul omului păcătos şi a ajuns până în locul cel prea sfânt 


Sacrificies, în: „Nouveau Dictionnaire Biblique”, Editions Emmaiis, 1992, p. 1152. 
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(cf. Ev 9,24). Mielul oferit ca jertfă pentru păcat se numea „aşam” 
(vină) întrucât vina celui păcătos era transferată acelei făpturi nevi- 
novate. Despre lisus, Apostolul neamurilor ne spune că s-a făcut 
„vină” (păcat) pentru noi „prin sângele Lui avem iertarea păcatelor, 
după bogăţiile harului Său, pe care L-a revărsat din belşug asupra 
noastră şi s-a făcut totodată Paştele nostru” (/Cor 5,7). Numai prin 
sângele Lui omul este cu adevărat eliberat precum altădată poporul 
Israel din Egipt, prin sângele unui miel.” 


În epistola către Romani, în care se regăseşte întreaga doctrină 
teologică a apostolului, este expusă în detalii concepţia paulină 
despre reconciliere: „Prin jertfă, Dumnezeu învederează dragostea 
Sa faţă de noi, prin aceea că, pentru noi Hristos a murit când noi 
eram păcătoşi. Cu atât mai vârtos, deci acum fiind îndreptati prin 
sângele Lui, ne vom izbăvi prin El de mânie. Căci dacă pe când 
eram vrăjmaşi ne-am împăcat cu Dumnezeu, prin moartea Fiului 
Său, cu atât mai mult, împăcaţi fiind ne vom mântui prin viaţa Lui” 
(Rom 5,8-10). Prin jertfa Sa, Domnul a acceptat să-şi verse sângele 
propriu şi de fapt al firii umane, care a ajuns până în tabernacolul 
ceresc (cf. Ev 8,1-13). 


2. Jertfa mielului pascal, anticipare a jertfei lui Hristos 


Instituirea, din porunca divină, înainte de eliberarea israelită 
de sub apăsătoarea robie egipteană, serbării paştelui, prin sacrifica- 
rea unui miel de un an, fără nici un cusur, avea ca motivaţie priori- 
tară conştientizarea oamenilor că locul central al sărbătorii îl consti- 
tuie ideea de ispăşire a păcatelor prin vărsarea sângelui considerat 
element vital (cf. Ex 12,22-23). Serbarea celui dintâi pasti s-a ţinut 
înaintea plecării propriu-zise. Scopul era ca fiii lui Israel să-şi amin- 
tească pe de o parte de momentul măreț realizat prin concursul lui 
Dumnezeu, iar pe de alta, sărbătoarea avea un caracter de simbol ce 
prefigura eliberarea dintr-o altă robie, ce nu se putea obține fără 


5 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, Dicţionar de simboluri, vol. 2, E.O., editura 


Artemis, Bucureşti 1995. 
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jertfă. După intrarea în pământul făgăduinţei, desi israelitii vin în 
contact cu felurite rituri ale băştinaşilor, continuà cu consecvență 
săvârşirea aceluiaşi ritual pascal al sacrificării şi consumării mielu- 
lui într-o ţinută care sugerează plecarea iminentă într-o lungă călăto- 
rie. Aceasta avea o vădită conotaţie simbolică, aceea că omul se află 
pe pământ, oricât de binecuvântat ar fi acesta, într-o stare de provi- 
zorat. El trebuie să-şi amintească statutul său de pelerin permanent 
spre un alt ţinut, spre o altă moştenire la care nu se poate totuşi 
accede decât prin asumarea jertfei mielului şi prin împărtăşirea cu 
trupul şi sângele acestuia (cf. Ex 12,11). Nici nu se putea o perce- 
pere şi acoperire simbolică mai adecvată pentru cele ce aveau să vină. 
Dacă pentru israelitul care n-ar fi consumat mielul pascal era impo- 
sibilă eliberarea din Egipt, tot aşa cel ce nu va mânca trupul Fiului 
Omului şi nu va bea sângele Lui, nu va avea viaţă în el (cf. In 4,53). 


Porunca divină dată israeliților de a consuma paştele într-o 
ţinută specială „cu coapsele încinse, încaltàmintea în picioare şi toiege 
în mâini” şi mai ales cu mare grabă (cf. Ex 12,11) ne lămureşte clar 
că sărbătoarea Paştelui nu era şi de fapt nu trebuia să se transforme 
într-un prilej de ospăț prelungit, ci doar o nouă ocazie din partea 
divinității de a-i conştientiza pe aleşii Săi că, în lume, sunt în stare 
de călătorie permanentă, că destinul lor este de a deveni beneficiarii 
unei cu totul alte făgăduinţe mult mai consistente si mai demnă de 
râvnit. Această idee abundă în scrierile neotestamentare prin care 
creştinii sunt îndemnați insistent să rămână legati de această lume ca 
de ultima realitate. Făcând o comparaţie între cele două chemări 
divine, cea din primul testament şi cea din al doilea, vedem că ambele 
au acelaşi obiectiv, accederea în starea de comuniune cu Dumnezeu. 
Motivația prioritară a chemării lui Israel în Canaan nu era doar moș- 
tenirea unui pământ, ci se urmărea, în primul rând, pregătirea lui în 
acea moştenire pentru a se maturiza spiritual în vederea unei altfel 
de chemări, aceea de a fi ,,semintie aleasă, neam sfânt, popor ago- 
nisit de Dumnezeu, ca să vestească în lume bunătăţile Celui care i-a 
chemat din întuneric la lumina Sa cea minunată” (/Pr 2,9; Ex 19,6). 


44  Prefigurări ale jertfei mielulul lisus Hristos 


Jertfa mielului pascal era un simbol, o icoană a jertfei lui 
Hristos după cum şi tabernacolul pământesc era o replică a celui 
ceresc şi totodată un simbol.° 


Prin sacrificiul suprem, Mielul lui Dumnezeu, identificat şi de 
autorul Apocalipsei cu Iisus (cap. 6,16; 7,9,10,14,17; 8,1), a întemeiat 
Legământul cel Nou. Prin acesta s-a stabilit între Dumnezeu şi noi o 
nouă alianţă, pe de o parte, ca şi Moise care tot prin sângele unei 
jertfe a inaugurat legământul, pe de alta însă, cu totul diferit de acela 
întrucât Legământul cel Nou se propune cu blaàndetea caracteristică 
mielului. Într-adevăr, tăcerea lui lisus înaintea acelei înscenări de 
proces este grăitoare pentru acceptarea benevolă a sacrificiului ispăşitor 
întocmai ca un miel nevinovat care nu opune nici o rezistență când 
este dus spre junghiere (Mr 26, 62-63; In 19,9-10). Atitudinea lui 
lisus în faţa morții nemeritate i-a şocat pe reprezentanţii puterii 
politice şi religioase a timpului însărcinaţi cu îndeplinirea execuţiei. 
I-a şocat de asemenea nu atât faptul că a acceptat cu seninătate 
desăvârşită moartea, cât mai ales felul cum a murit, dispoziţia Sa 
sufletească fată de duşmanii pentru care s-a rugat până ce şi-a dat 
duhul: „Părinte, iartă-le lor că nu ştiu ce fac” (Lc 23,34). 


lisus Mielul lui Dumnezeu, supradenumit de Sf. Ioan „leul din 
semintia lui Iuda” (Ap 5,5) a biruit într-adevàr. A biruit ura, a biruit 
mânia, a biruit frica de moarte, încât sacrificiul de pe Golgota nu este 
doar un sacrificiu sângeros, cum au fost de altfel cu miile în istoria 
omenirii, ci este manifestarea firii divine în chip desăvârşit, cu lipsa de 
răutate specifică divinului. De aceea multi dintre cei ce L-au osândit si 
batjocorit pe lisus au fost constrânşi de evidenţa faptelor să-şi 
reconsidere atitudinea, să recitească altfel textul din Isaia 53,7 şi să-L 
recunoască pe lisus ca venit în lume ca slujitor al lui Dumnezeu, ca Cel 
chemat spre jertfă de la sânul mamei (cf. Is 49,1) şi să recunoască în 
anonimul lisus pe màretul personaj cu certe trăsături profetice.* 


€ A. Robert et A. Feuillet, Introduction d la Bible, Tome II, éd. Desclée, 1959, p. 646-547. 


M. Foerster, Le Christ et l'âme humaine, Généve 1924, p.102; 


B. Cazzelles, Le Messie de la Bible, Desclée, Paris 1978, p. 146; vezi si Barry Morgan, 
Lamb of God, în: ,,Holman Bible Dictionnary”, Tenesse-Nashville 1991, p. 869. 
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Din perspectiva gândirii profetice, blândeţea mielului simboliza 
deplina supunere faţă de cuvântul divin.” De aceea şi Sfinţii Părinţi 
ai Bisericii au văzut aproape în unanimitate în textul ioaneic citat 
prin gura Sfântului loan Botezătorul (cap. 1,29-36) o aluzie clară la 
slujitorul ce suferă, din Isaia 53,7. Spre finele veacului al II-lea, 
Meliton de Sardes, într-o omilie pascală, referă textul în cauză tot la 
lisus ca miel jertfit pentru expierea păcatelor poporului conform cu 
Isaia 53,7. 


Cu toate că a fost disprețuit de oameni, iar trupul Său a fost 
considerat blestemat şi aruncat în afara cetăţii cu făcătorii de rele, 
prin jertfa Sa, El a ajuns în locul cel prea sfânt (cf. Ev 9,24), în 
sanctuarul celest în care a intrat înaintea feţei Domnului Dumnezeu. 
Noutatea cea mare însă nu este doar aceea că a intrat în sanctuarul 
ceresc (cf. Ev 9,24) deoarece, ca Dumnezeu, fusese acolo şi înainte 
de întrupare şi unde rămâne pentru veşnicie. Acum însă a intrat 
acolo într-o nouă postură şi anume şi ca om, deci împreună cu firea 
noastră omenească, pentru a ne reprezenta în stare de jertfă curată 
înaintea Părintelui ceresc. De aceea sacrificiul Mielului Hristos rămâne 
cea mai mare noutate de sub soare şi totodată cel mai perfect sacri- 
ficiu ce are calitatea şi menirea de a şterge păcatele tuturor celor care 
se angajează să-l mărturisească. Hristos-Mielul lui Dumnezeu rămâne 
unica noastră şansă de sfinţenie şi de mântuire pentru că, într-adevăr, 
are puterea de a desfiinţa păcatul şi de a abroga toate sacrificiile 
practicate până la El şi inutil repetate.!! 


Dintre personalitățile biblice care prin ţinuta lor morală şi 
experienţele vieţii l-au prefigurat pe Iisus, un loc cu totul special îl 


Maurice Cocagnac, Simbolurile Biblice. Lexic Teologic, trad. de Mihaela Slăvescu, 
ed. Humanitas, Bucureşti 1997, p. 22. 


10 Agneau de Dieu, în: „Dictionnaire Encyclopédique de la Bible”, Responsables 


scientifiques: Pierre-Maurice Bogaert, Matthias Delcar, Edmond Jacob, Edouard 
Lipinski, Robert MartinAchard, Joseph Panthot, Brepole, 1987, p. 23: Marie Claire 
Barth-Frommel Francfort, Le Service du Seigneur dans Esaîe 40-55 în: ,,Cahiers 
Bibliques”, nr. 139, Paris 1971, p. 62 


!! A. Robert et A. Feuillet, Introduction à la Bible, Tome II, ed. Desclée, 1959, p. 547. 
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are patriarhul Iosif. Într-adevăr, asemănările dintre acesta şi lisus sunt 
remarcabile. Despre el, Biblia ne informează că era detestat de fraţii lui 
pentru că îi acuza la tatăl său (cf. Fac 37,2) pentru purtările lor rele. 
Ca şi Iosif, Hristos a fost urât de ai Săi pentru că nu găseau în El 
nimic condamnabil. Exegetul Ronald Knox face şi o altă analogie 
între patriarhul Iosif şi lisus şi anume, trimiterea aceluia de către 
tatăl său să vadă cum se achită fraţii săi păstori de această sarcină 
(cf. Fac 37,14) ar fi icoana trimiterii Fiului divin în lume pentru 
judecată. De asemenea coborârea lui Iosif într-o cisternà ar fi o 
icoană a punerii lui lisus în mormânt iar vinderea acestuia pe 20 de 
arginti ar fi prefigurat vinderea Domnului pe 30 de piese de argint. 
Dintre profeţii biblici, cel ce 1-a preînchipuit pe lisus Hristos atât 
prin sfintenia vieţii, întrucât s-a spus despre el că a fost cunoscut de 
Dumnezeu şi evident consacrat misiunii profetice chiar înainte de a 
se naşte (cap. 1,5) cât şi prin numeroasele încercări pe care le-a 
suportat cu o răbdare iesità din comun”, a fost Ieremia. 


Nici profetul Daniel n-a rămas în afara reprezentării simbolice 
a lui Hristos. Exegetul Pierre Benoit face o foarte pertinentă asemănare 
între acuzarea pe nedrept a profetului, finalizată cu aruncarea în groapa 
cu lei şi Domnul lisus condamnat de contemporanii săi iudei din simplă 
gelozie, iar salvarea lui din groapa cu lei poate anticipa simbolic salva- 
rea Domnului din mormânt întrucât trupul Său n-a văzut stricăciunea. 


În calitatea Sa de Preot şi jertfă bineplăcută, Mesia-Hristos 
prin lucrarea Lui devine mijlocitorul păcii şi al reconcilierii dintre 
Dumnezeu şi umanitate, întruneşte la modul sublim atributele regale 
şi sacerdotale aşa cum L-a văzut cu ochi profetici Zaharia: „lată un 
om care va fi chemat Odraslă şi care va zidi templul Domnului. El 
va purta semnele regale şi va domni pe tronul Lui, şi un Preot va fi la 
dreapta Lui iar între ei va fi o pace desăvârşită” (cap. 5,13). 


!2 Ronald Knox, Richesses de l’Ancien Testament, traduit de l’anglais par le R.P.A. 
Tennesan S.J., Paris 1952, p. 68-74. 


3 Bossuet, Méditation sur l'Evangile, tome premier, Paris 1992, p. 322-331. 


14 P, Paul-Marie de la Croix, U.C.D., L'Ancien Testament source de vie spirituelle, 
Paris 1952, pp. 430-431. 
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Résumé 


On sait bien qu’après presque deux milles ans l'Évangile ait été répandu 
dans tout le monde. Au centre de l’Évangile se trouve l'enseignement de 
notre Seigneur, l’ Unique Sauveur du monde et la Personne bien aimée 
du Père. Vraiment, c'est dans l'histoire que Dieu s’est fait homme. 
Seulement par Son Fils Unique, Dieu nous a parlé et nous a assuré qu’Il 
est devenu pour nous l’unique voie du salut, la seule vérité et que Lui- 
méme a le pouvoir d’offrir la vie. Sauf Lui, il n°y a pas d’autres moyens 
de salut. Malheureusement, aujourd'hui, plus qu’autrefois il y a un trop 
de gens qui se présentent comme médiateurs de salut et qui prétendent 
d’avoir la capacité d’offrir aux hommes les vrais moyens de salut. C’est 
pourquoi l’auteur de cette étude présente d’une perspective biblique la 
Personne de Jesus Christ comme Agneau de Dieu et en méme temps 
L'Unique possibilité du salut. Vraiment c'est Lui qui a été prévu par les 
prophètes, et surtout par Essaie 53, comme envoyé dans le monde par 
Dieu afin qu’Il enlève les péchés des hommes (Jean 1, 29). A partir de 
son bapteme il a été reconnu comme Sauveur de tous ceux qui 
Confesseront leur fois en Lui. 


ISUS CRISTOS - MARELE PREOT 
AL NOULUI LEGAMANT 


Pr. Alois Bulai 
Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 


Scopul acestei prelegeri este acela de a arăta cum i se poate 
atribui lui Isus din Nazaret, fiul lui David, din tribul lui Iuda, titlul 
de „preot”, desi nu face parte din familia preoțească a lui Aaron si 
nici din tribul lui Levi, iar în evanghelii cuvântul „preot” nu este 
aplicat niciodată nici lui Isus şi nici discipolilor săi. Metoda urmată 
este cea a analizei exegetice. Nu plecăm de la definiţii a priori nici 
de la poziţii stabilite dinainte. Nici nu avem pretenţia de a trata toate 
problemele. Citim Noul Testament şi ne lăsăm conduşi de text pentru o 
descoperire progresivă a sensului profund al preotici!. În Noul Testa- 
ment găsim trei tipuri de texte referitoare la preoţi şi la preoție: cele 
referitoare la preoţii şi marii preoţi evrei, cele care se referă la Isus 
Cristos, Marele Preot al Noii Aliante, texte grupate într-o singură lucrare, 
Epistola către Evrei, şi cele în care preoţia le este atribuită creștinilor.” 
În lucrarea de faţă ne vom ocupa numai de primele două tipuri. 


Ce spun Evangheliile? 


Analizând locurile în care evangheliştii sau Isus însuşi vorbesc 
despre preoţii evrei, ajungem la o constatare dublă. 


! Cf. Albert VANHOYE, Prétres anciens, Prêtre nouveau selon le Nouveau Testament, Du 


Seuil, Paris 1980, 11. 
? Ibidem, 9. 
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Pe de o parte, evangheliile nu manifestă o opoziţie sistematică 
faţă de preoţii evrei şi recunosc atribuţiile lor: privilegiile preotului şi 
situaţia lui diferită de cea a poporului (Lc 1,5-22: numai preotul poate 
să intre în sanctuar şi să ofere jertfa de tămâie, poporul poate să se roage 
afară, iar atunci când el întârzie, nimeni nu îndrăzneşte să intre; îngerul 
Domnului i se adresează lui, etc.), competenţa preotului de a controla 
puritatea rituală (In 1,19-28), dreptul de a primi ofrandele rituale pres- 
crise de Lege (Mc 1,40-45; Mt 8,2-4; Lc, 5,12-16; cf. Lev 13-14); drep- 
tul de a consuma pâinile punerii înainte (Mc 2,26; Mt 12,4; Lc 6,4); 
dreptul de a încălca prescriptiile legale cu privire la sabat (Mt 12,5; 
cf. Num 28,9-10). 


Pe de altă parte, evangheliile relativizează rolul lor, refuzând 
să acorde cultului ritual o importanță primordială. Exemplificăm. 
Episodul care urmează îndată revelatiei pe care o are preotul Zaharia 
din partea Îngerului Domnului relatează Buna Vestire: nu se petrece 
într-un loc consacrat, ci într-un cătun izolat şi totuşi nu e mai puţin 
ales de Domnul; îngerul nu se adresează unui preot, ci unei simple 
tinere, care se dovedeşte mai dispusă decât preotul să primească 
cuvântul lui Dumnezeu. Aşadar nu se acordă cultului de la Templu 
o valoare exclusivă pentru relația cu Dumnezeu. Trimitàndu-i pe 
leprosi la preoţi, Isus le recunoaşte competenţa de a primi ofrandele 
rituale prescrise de Lege. Totuşi, atitudinea lui Isus nu este o supu- 
nere pur şi simplu. Atingându-l pe lepros, Isus a încălcat în exterior 
legea purității, dar, în acelaşi timp, realizează intenţia acestei legi 
pentru că prin gestul său i-a redat leprosului puritatea. Deci Isus se 
dovedeşte superior Legii care era incapabilă să vindece de lepră, şi 
superior preotului al cărui rol se limita la constatarea stării lepro- 
sului. Mai mult, apreciind atitudinea unui lepros din cei zece, pe 
care îi trimisese să se arate preotului, care, constatând vindecarea s-a 
întors la Isus ca să-i mulțumească, lăudându-l pe Dumnezeu (Lc 17,11-19), 
Isus se revelează a fi superior preotului, nu numai în a reda purita- 
tea, ci şi în a pune în relaţie cu Dumnezeu. Şi mai categorică este 
exprimarea lui Isus atunci când afirmă: „nu aţi citit în Lege că în zi 
de sâmbătă preoţii încalcă sâmbăta în Templu şi sunt nevinovaţi?” 
(Mr 12,5). Antiteza este puternică: preoţii, persoane sacre (hiereis), 
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în Templu, locul sacru (hieron), profanează, adică violează caracte- 
rul sacru al sabatului, timpul sacru. Si totul se face conform Legii, 
sunt nevinovaţi. Vorbind astfel, evanghelia relativizează valoarea 
sacrului în slujba căruia se află preoţii, respinge noţiunea traditio- 
nală a sacrului, pentru că sacrul trebuie să fie o realitate absolut 
inviolabilă. Apelând la profetul Osea (6,6): „milă vreau şi nu jertfă”, 
Isus se raportează la sacrificiile rituale săvârşite de preoți în Templu. 
Acestui cult sacru Dumnezeu îi preferă milostivirea şi îndurarea. Unei 
religii formaliste îi preferă atitudinea de deschidere față de persoane”. 


Şi mai des evangheliile vorbesc despre marii preoţi (arhiereis). 
O primă remarcă importantă cu privire la ei este aceea că ei intră în 
scenă odată cu prima vestire a pătimirii lui Isus, după mărturisirea de 
credință a lui Petru la Cesareea lui Filip. Textul îi prezintă pe marii 
preoţi ca responsabili de suferințele lui Isus. Evangheliile arată deci că 
între marii preoți şi Isus este o opoziție puternică, un conflict ireductibil. 
A doua remarcă pe care trebuie s-o facem este că în acest conflict marii 
preoţi nu sunt prezentaţi atât ca preoți, cât mai mult ca autorități, apă- 
rând aproape întotdeauna în compania bătrânilor şi a cărturarilor sau 
scribilor. La fel, atunci când se vorbeşte de Marele Preot la singular, 
niciodată nu apare ca cel care prezidează celebrările cultuale, ci 
întotdeauna este vorba despre funcţiile sale de autoritate”. 


Elemente de apropiere pentru o cristologie sacerdotală 


În această situaţie problema care se punea în fata primilor cres- 
tini este grea: e posibil să găsim în misterul lui Cristos împlinirea 
preoţiei Vechiului Testament, care a avut o importanţă decisivă în 
viaţa şi credinţa Israelului? 


3 Cf. Gottlob SCHRENK, „apwiepevc”, Grande Lessico del Nuovo Testamento 
(=GLNT), IV, Paidea, Brescia 1968, coll.851-853; 855-859. Cf. Albert VANHOYE, 
Prétres..., 15-21 

Hiereus - preot apare numai de 11 ori (Mt - 3; Mc - 2; Lc - 5; In -1). Arhiereus - 
mare preot apare de 83 de ori (Mt - 25; Mc - 22; Le - 15; In - 21). 


La Sfantul Ioan termenul de Mare Preot la singular se raporteazà mereu la persoane 
determinate: Anna si Caiafa (11,49-51; 18,13.19.22. 24). Cf. Albert VANHOYE, 
Prétres..., 21-30; cf. Gottlob SCHRENK, „opxrepevc”, GLNT, IV, coll. 859-883. 


Dialog teologic 4 (1999) 51 


Situaţia nu este complet negativă. Era vizibil un anumit raport 
dintre misterul lui Cristos şi cultul cel vechi. Acest raport se baza în 
primul rând pe însăşi tradiția mesianismului regal, care scoate în evi- 
dentà o legătură foarte strânsă între Mesia şi Templu. Profetia lui Natan 
era pusă în legătură imediată cu proiectul început de David de a con- 
strui o casă pentru Dumnezeu. În numele Domnului, profetul îl anunță 
pe David că fiul său va construi casa lui Dumnezeu (2Sam 7,1-5.13). 
Acest aspect al tradiției mesianice a fost valorificat de evanghelie. 
Existenţa lui Isus este pusă în relație strânsă cu o ameninţare a 
distrugerii Templului şi vestirea unei noi construcții. Sinopticii relatează 
mai întâi că Isus a prezis distrugerea completă a Templului (hieron) 
din Ierusalim, ceea ce include şi distrugerea sanctuarului propriu-zis 
(naosul) (Mr 24,1-2; Mc 13,1-2; Lc 21,5-6). 


Un text din sfântul Luca, ce extinde aceeaşi prezicere la tot 
oraşul sfânt, descoperă cauza profundă a acestui cataclism: Ierusalimul 
n-a recunoscut timpul în care a fost vizitat. Cu alte cuvinte, n-a primit 
cum se cuvenea persoana şi predica lui Isus (Lc 19,41-44; cf. 1,68-78; 
7-16). Aşadar este afirmată o legătură strânsă între soarta lui Isus şi 
distrugerea Templului. Aceeaşi temă reapare cu insistenţă în relatarea 
Pătimirii. Atunci când Isus apare în faţa Sinedriului, singura acuzaţie 
care i se aduce în mod explicit este aceea că ar fi proiectat distruge- 
rea sanctuarului: „Noi l-am auzit pe acesta spunând: Eu voi distruge 
acest sanctuar (naos) făcut de mâini de om...” (Mc 14,58; Mt 26,61; 
Fap 6,14). Acuzatia este prezentată de evanghelişti ca o falsă mărtu- 
rie si de fapt nu găsim nicăieri că Isus ar fi spus: „Eu voi distruge...” 
dar sub forma acestei false mărturii este uşor de recunoscut expri- 
marea unui dat exact care este evocat din nou în Mc 15,29.37-39; 
Mt 27,40.51-54 şi comportă un dublu aspect. Nu este vorba numai 
de distrugere, ci mai ales de o nouă construcţie „în trei zile”. Isus va 
construi „un sanctuar nefăcut de mâini de om”. Aluzia la înviere 
este transparentă. Distrugerea sanctuarului vechi pune capăt preoţiei 
ebraice întrucât sanctuarul era edificiul în care preoţii şi marele 
preot evreu săvârşeau cultul ritual prescris de Legea lui Moise. 
Construirea unui nou sanctuar este legată în mod normal de înlo- 
cuirea cu o nouă preoţie. Însă evanghelistii sinoptici nu exprimă 
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această consecinţă. Sfântul loan face şi el această legătură citând un 
cuvânt al lui Isus: ,,distrugeti acest Templu si eu îl voi ridica din nou 
în trei zile” (n 2,19), precizând că acest cuvânt se referea la „Tem- 
plul trupului său” (In 2,21). Această temă a unui templu nou si a 
unui cult nou revine de mai multe ori în Evanghelia după sfântul 
Ioan (In 4,20-24; 7,37-39; 11,48; 14,1-3; 17,24). 


O altă tradiţie evanghelică merge si mai departe. Ea sugerează 
un raport între moartea lui Isus şi un rit sacrifical. Este vorba despre 
relatarea Cinei de pe urmă, care a fost transmisă atât de sfântul Paul 
cât şi de cei trei sinoptici (7 Cor 11,23-25; Mr 26,26-29; Mc 14,22-25; 
Lc 22,19). Gesturile lui Isus, care îl binecuvântează pe Dumnezeu 
pentru pâine şi pentru vin, frânge pâinea şi transmite cupa cu vin, nu 
constituie în ele însele un sacrificiu ritual, ci aparţin desfăşurării 
normale a unei cine. Valoarea nouă pe care Isus o conferă acestor 
gesturi tradiționale nu este sacrificală. A-şi dărui trupul şi a-şi vărsa 
sângele pentru a salva pe alţii nu este un sacrificiu ritual ci un act de 
dăruire eroică. Totuşi, între cuvintele lui Isus, una dintre expresii 
poartă în sine un sens sacrifical de netăgăduit pentru că uneşte 
sângele cu Alianţa, Legământul. Apare astfel evidentă apropierea de 
cuvântul lui Moise atunci când săvârşea sacrificiul de pe muntele 
Sinai pentru a sigila Alianţa-Legământul dintre poporul israelit şi Iahve: 
„lată, zice Moise, sângele Alianţei pe care Domnul a încheiat-o cu 
voi...” (Ex 24,5-8). Se mai poate observa că data evenimentului uşura 
apropierea cu relatarea din Exod: pătimirea lui Isus are loc în timpul 
sărbătorii Pastelui (cf. Mr 26,2.7-19; Mc 14,1.12-16; Lc 22,1.7-13.15; 
In 18,28-39). În acelaşi timp gândindu-ne la sacrificiul Alianţei ne 
putem gândi si la sacrificarea mielului pascal (cf. 7 Cor 5,7). 


La acest aspect de sacrificiu al Legământului, sfântul Matei mai 
adaugă sensul sacrificiului de ispăşire: sângele lui Isus este un sânge 
„vărsat pentru multi spre iertarea păcatelor” (Mr 26,28). Fără ca să 
aparţină textual ritualului din Vechiul Testament, expresia „spre ier- 
tarea păcatelor” este apropiată de fraza care încheie descrierea sacri- 
ficiului oferit pentru păcate de toată comunitatea Israelului: „Preotul 
va face ispăşirea pentru ei şi păcatul lor va fi iertat” (Lev 4,20). 
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În redactarea finală a evangheliilor textul cel mai sugestiv pentru 
cristologia sacerdotală este cel al concluziei evangheliei sfântului Luca. 
Isus este prezentat într-o atitudine tipic sacerdotală, aceea de a ridica 
mâinile pentru a binecuvânta. Aceasta este ultima imagine pe care 
Luca ne-o lasă despre Isus atunci când el îi părăseşte pe discipoli în 
momentul înălțării: „Apoi i-a scos până spre Betania si, ridicându-şi 
mâinile, i-a binecuvântat, iar în timp ce-i binecuvânta, s-a îndepărtat de 
la ei şi a fost înălţat la cer” (Lc 24,50-51). 


În Vechiul Testament nu întâlnim decât de două ori persoane care 
ridică mâinile şi binecuvântează, şi în ambele cazuri este vorba de Marele 
Preot la încheierea unui sacrificiu. În Lev 9,22, la sfârşitul sacrificiului 
consacrării sale sacerdotale, Aaron „Şi-a ridicat mâinile către popor şi l-a 
binecuvântat”. În Sir 50,20, la sfârşitul unei liturgii descrise cu solemni- 
tate, Marele Preot Simon „şi-a ridicat mâinile spre toată adunarea fiilor lui 
Israel pentru a le da binecuvântarea Domnului...”. În aceste două texte 
binecuvântarea este urmată de o prosternare pe care o regăsim şi în sfântul 
Luca. Aşadar putem să ne gândim că sfântul Luca a voit să ne sugereze o 
interpretare sacerdotală a misterului lui Isus la sfârşitul evangheliei sale. 
Totuşi această prezentare rămâne implicită”. 


Argumentatia sacerdotală în Epistola către Evrei 


Singura scriere din Noul Testament care tratează în mod explicit 
şi în profunzime despre preoţia lui Isus Cristos este Epistola către 
Evrei. Măiestria literară de care dă dovadă autorul suscită o mare 
admiraţie. Este evidentă în această epistolă lucrarea unui veritabil om 
de litere al cărui talent neobişnuit a fost pus în valoare de o formaţie 
culturală excelentă. „Nimic nu este lăsat la întâmplare. Dimpotrivă, 
alegerea cuvintelor, ritmul şi construcţia frazei, ancorarea temelor 
variate, sunt dominate de căutarea unui echilibru armonios în care 


e ; oeoa ; S 7 
variațiile subtile estompează o simetrie calculată în mod savant” . 


° Cf. Albert VANHOYE, Prétres..., 70-76. 


Aprecierile îi aparțin lui Albert VANHOYE, La structure litteraire de l’Épître aux 
Hebreux, Desclée De Brouwer, Clamecy 21976, 11. 
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Autorul îşi începe lucrarea printr-o frază de o rară frumuseţe, 
adaptată în mod remarcabil la situația existentă: 


1,1 După ce în trecut a vorbit în multe rânduri şi în multe moduri 
părinţilor nostri prin profeti, Dumnezeu, 


1,2 în aceste zile din urmă ne-a vorbit prin Fiul, pe care l-a pus 
moştenitor a toate, prin care a făcut şi veacurile, 


1,3 care, fiind strălucirea gloriei şi chipul fiinţei sale şi ținând 
toate prin Cuvântul puterii sale, după ce a săvârşit puri- 
ficarea păcatelor, s-a aşezat la dreapta Maiestăţii, în ceruri, 


1,4 devenind cu atât mai presus decât îngerii, cu cât a moştenit 
un nume mai deosebit decăt al lor. 


Dispozitia acestei fraze stabileşte de la început orientarea 
doctrinală a întregului discurs. Analiza literară descoperă aici două 
mişcări succesives, unite într-o dezvoltare amplă. În prima mişcare, 
care conţine afirmaţia principală, toate verbele îl au ca subiect pe 
Dumnezeu. În mişcarea a doua, mai largă, dar subordonată celei 
dintâi, toate verbele îl au ca subiect pe Fiul. În felul acesta este 
descoperită chiar de la început perspectiva teologică ce se impune: 
totul pleacă de la Dumnezeu şi se reîntoarce la El şi, astfel, locul 
central este ocupat de Fiul - Cristos prin care se împlineşte totul. 
Ceea ce ne interesează aici este locul Fiului în planul lui Dumnezeu. 
Fiul este moştenitorul a toate şi a luat parte la creaţie. Ordinea poate 
părea la prima vedere ilogică: sfârşitul este evocat înaintea începutului, 
moştenirea înaintea creației. Dar, de fapt, aceasta este ordinea desco- 
peririi. Contemplând gloria actuală a Fiului, se poate percepe revela- 
tia despre rolul său anterior. 


Mai întâi autorul face o expunere tradițională despre Cristos 
(Evr 1,5-2,18). 


5 Cf. Idem, Situation du Christ. Epitre aux hebreux 1 et 2, = Lectio Divina 58, Cerf, 


Paris 1969, 12. 
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Prima parte a Scrisorii către Evrei ia ca punct de plecare 
contemplarea lui Cristos cel Înviat căruia Dumnezeu îi adresează 
cuvintele din Ps 2 citat în Evr 1,5: „Fiul meu ... ”. Citind acest psalm 
care proclamă consacrarea Regelui-Mesia, primii creştini erau bucu- 
rosi de a descoperi aici că o profeție s-a realizat în evenimentul pas- 
cal: Isus, a cărui glorie filială fusese voalată în timpul vieţii sale pă- 
mânteşti, a fost „constituit cu putere Fiul lui Dumnezeu prin învie- 
rea din morti” (Rom 1,4; Fap 13,33). 


Începutul primei părţi nu constituie un caz izolat pentru Scrie- 
soarea către Evrei, ci este caracteristic demonstraţiei autorului. El 
porneşte întotdeauna de la poziţia actuală a lui Cristos glorificat, aşa 
cum este cunoscută prin credinţă. 


La fel şi partea a doua (3,1-5,10) va începe orientàndu-si privi- 
rile către gloria prezentă a lui Cristos, glorie pe care se bazează autori- 
tatea lui. Este o glorie mai mare decât cea a lui Moise (3,2), pentru că 
este cea a Fiului (3,6) în timp ce Moise era doar slujitorul lui (3,5). 


Tot la fel marea expunere din partea centrală (7,1-10,18) va 
începe evocând poziţia glorioasă a Marelui nostru Preot. Melchisedec, 
care simboliza de la început preoția Celui Preaînalt, îl reprezenta de fapt 
pe „Fiul lui Dumnezeu” (7,3) şi oracolul din Ps 110 i se aplică efectiv 
„Fiului” ajuns la desăvârşire prin suferinţe (7,28; vezi 2,10; 5,8-9) şi 
„ridicat mai presus de ceruri (7,26). 


Pentru autorul Scrisorii către Evrei, aceasta este starea funda- 
mentală a situaţiei creştine: creştinii se ştiu în legătură vie cu Cristos 
care se află deja la dreapta lui Dumnezeu. 


Prima parte se prezintă ca o scurtă sinteză doctrinală despre 
misterul lui Cristos. Autorul se menţine în limitele tradiţionale în 
aşa fel încât ascultătorii săi să-l poată urmări fără dificultate. Mai 
întâi el face apel la experienţa prezentă a comunităţii creştine care îl 
contemplă în credință pe Isus glorificat şi îl recunoaşte ca pe 
Dumnezeul său (1,5-14). Apoi aminteşte drumul de suferinţă pe care 
Isus l-a urmat pentru a ajunge la această glorie (2,5-18). Pătimirea şi 


56 Isus Cristos - Marele Preot al Noului Legământ 


glorificarea lui Cristos Isus sunt cele două afirmaţii de bază ale 
mesajului creştin (1 Cor 15,3-4: „Căci v-am transmis în primul rând 
ceea ce am primit şi eu: Cristos a murit pentru păcatele noastre, după 
Scripturi, a fost înmormântat şi a înviat a treia zi, după Scripturi”). 
Aceste afirmaţii fundamentale, cel mai adesea sunt prezentate în 
ordinea lor cronologică. Autorul preferă ordinea inversă, aceea care 
corespunde demonstraţiei concrete: de la situaţia prezentă la expli- 
catia sa istorică. Această ordine se regăseşte în cuvintele lui Petru 
din Fap 3,13; 5,30 sau Fil 3,10. 


Pentru a descrie gloria lui Cristos, autorul citează Vechiul 
Testament (Evr 1,5-14). Plasate în lumina evenimentului pascal, 
textele inspirate îşi dezvăluie tot sensul: ele vorbesc despre Cristos, 
despre raportul lui cu Tatăl, despre intronizarea lui cerească, despre 
puterea lui asupra lumii. Textele citate aici fac apel mai ales la me- 
sianismul regal, conform tradiției creştine primare. Cristos cel glori- 
ficat este fiul lui David pentru care s-a realizat oracolul profetului 
Natan (Evr 1,56 = 2Sam 7,14; 1Cron 17,13), la fel ca şi oracolul 
paralel din Ps 2 (Evr 1,5a = Ps 2,7; Fap 13,33). El este regele 
victorios despre care vorbeste Ps 54 (1,8-9 = Ps 45,7-8). El este 
Domnul din Ps 110 pe care Dumnezeu l-a invitat sà ia loc la dreapta 
sa (Evr 1,13 = Ps 110,1; cf. Mt 22,44; 26,64; Fap 2,34; 1Cor 15,25). 
În el s-au împlinit speranţele mesianice în mod inimaginabil întrucât el este 
în acelaşi timp creatorul cerului şi al pământului (Evr 1,10 = Ps 102,26). 
Aşadar, suveranitatea lui este totală (Evr 1,11-12 = Ps 102,27-28). 
El are dreptul nu numai la titlul de „Fiu” (1,5), de „Prim născut” (1,6), 
de Domn (1,10), ci chiar la numele de „Dumnezeu ” (1,8-9). 


Numele lui Cristos comportă şi alte aspecte care nu trebuie să 
fie date uitării pentru că nu au fost abolite prin glorificare. Autorul 
le aminteşte în celălalt paragraf al expunerii sale (2,5-16). Cristos 
este „Om” (2,6), „fiu al omului”. Pentru a deveni „inițiatorul mân- 
tuirii noastre (2,10), el s-a făcut fratele nostru (12,11-12). Dar 
rămâne în gloria sa, pentru că aceasta a venit ca să încoroneze sufe- 
rintele pe care el le-a acceptat „pentru toți oamenii” (2,9). Suferințele 
sigilează pentru totdeauna solidaritatea lui cu noi. 
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Pentru a evoca Pătimirea glorificatoare, autorul utilizează din 
nou texte tradiționale: Ps 8 (Evr 2,6-9) pe care Sfântul Paul îl citează 
împreună cu Ps 110 (/Cor 15,25-27; Ef 1,20-22); Ps 22 (Evr 2,12) care 
este mai mult decât toţi ceilalți, Psalmul Pătimirii (Mr 27,35.39.43.46). 


Şi expunerea doctrinală a acestei prime părţi este tradițională. 
Numai la sfârşit autorul deschide perspective noi, în 2,17, unde îi dă 
lui Cristos titlul de Mare Preot. Această inovaţie poate să surprindă. 
Totuşi ne-am înşela dacă am considera că această afirmaţie ar putea 
fi o ruptură de-a lungul expunerii. Dimpotrivă, trebuie să remarcăm 
că ea este introdusă fără cel mai mic contrast şi că se află în perfectă 
continuitate cu demonstraţia anterioară (2,5-16). Este modul cel mai 
natural de a trece de la prezentarea tradițională a misterului lui 
Cristos la prezentarea lui sacerdotală cu condiţia de a-şi fixa atenţia 
asupra aspectului esenţial al preoţiei şi nu asupra organizării rituale. 


Preotia trebuie să fie un instrument de mediatie. Din acest 
punct de vedere, Cristos glorificat, Fiul lui Dumnezeu (1,5-14) şi 
fratele oamenilor (2,5-16), este în situaţia ideală de mediator. Prin 
Pătimirea sa, el a obţinut pentru omenitatea sa glorificarea finală la 
Dumnezeu, şi în acelaşi timp s-a legat de noi în modul cel mai 
complet şi mai definitiv, luând asupra lui moartea noastră. Fiind una 
cu Dumnezeu şi fiind una cu noi, el este mediatorul perfect, sau, în 
alti termeni, Marele Preot, milostiv şi vrednic de încredere. 


Pentru a ajunge în această situaţie, lucrul cel mai necesar era 
de a se face asemenea nouă, întrucât cealaltă condiție a medierii, 
aceea referitoare la raportul cu Dumnezeu, era asigurată prin faptul 
că era Fiul lui Dumnezeu. Prin aceasta remarcăm că dispoziţia primei 
părți este concepută în mod admirabil pentru a pregăti intrarea noii 
teme. Si insistența asupra îngerilor, care ar putea să pară curioasă la 
prima vedere, este explicată tocmai prin această orientare. Creştinii 
din această epocă erau atasati de îngeri tocmai pentru capacitatea lor 
de mediere. Îngerii erau cel mai bine plasați pentru a putea fi 
intermediari între oameni şi Dumnezeu. Combătând în mod implicit 
aceste pretenţii, autorul demonstrează, fără s-o zică deschis, că Isus 
Cristos este mult mai calificat decât oricare dintre îngeri pentru a 
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îndeplini rolul de Mare Preot. Ca Fiu al lui Dumnezeu, El are cu 
Tatăl o relaţie mult mai intimă decât a oricărui înger (1,5-14). Ca 
frate al oamenilor, este mai capabil să ne înţeleagă şi să ne ajute 
(2,5-16). Îngerii îşi au, cu siguranţă, locul lor în realizarea planului 
lui Dumnezeu, dar este un loc inferior (1,4). Cristos glorificat valo- 
rează incomparabil mai mult decât ei. El este pentru noi mai mult 
decât un simplu intermediar căci, prin Pătimirea lui, el a devenit 
adevăratul mediator între Dumnezeu şi oameni. 


Autorul Scrisorii către Evrei sugerează în concluzia primei 
părți a Scrisorii că titlul care ar exprima cel mai bine misterul lui 
Cristos este cel de „Mare Preor”. Este numele care le rezumă si le 
completează pe toate celelalte: Mare Preot milostiv şi demn de 
încredere (2,17). Imaginea lui Cristos, Marele Preot, este de preferat 
chiar celei de Regele-Mesia. Aceasta din urmă evocă prea mult pu- 
terea politică şi triumfurile războinice. S-ar putea prezenta şi Păti- 
mirea ca o luptă victorioasă, dar o asemenea prezentare este para- 
doxală şi nu exprimă aspectele cele mai profunde ale evenimentului. 
Dimpotrivă, prezentarea sacerdotală evită aceste inconveniente pentru 
că se situează pe plan religios şi vorbeşte despre stabilirea unei 
mediatii. Ea pune în evidenţă pentru Marele Preot necesitatea unei 
duble relaţii foarte strânse cu oamenii şi cu Dumnezeu. Pătimirea lui 
Cristos apărea ca necesară pentru stabilirea unei solidaritàti complete 
cu oamenii. Glorificarea sa cerească apărea ca necesară pentru asi- 
gurarea relației perfecte cu Dumnezeu. 


Celelalte nume nu exprimă decât un aspect sau altul al situaţiei şi 
al fiinţei lui Cristos. „Fiul lui Dumnezeu” scoate în evidenţă numai 
raportul cu Dumnezeu; „Domnul” nu evocă decât gloria sa; „Servitor ” 
nu exprimă decât umilirea sa voluntară. Dimpotrivă, „Marele Preot” 
dă ideea unei duble relaţii şi evocă totodată Pătimirea si Gloria. Aşadar 
acest titlu oferă numai avantaje. Totodată era prea nou ca autorul să se 
poată mulțumi cu o prezentare rapidă. Mai trebuie să-l explice cu 
exactitate, întrucât era posibil să fie interpretat greşit. 
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O demonstraţie în două etape 

Doctrina despre preoție este expusă în partea a II-a şi a III-a. Auto- 
rul procedează în două etape care se succed într-o ordine ce le face coe- 
rente. El începe prin a arăta că Isus este Marele Preot (3,1-5,10). Apoi 
arată ce fel de preoţie este preoţia lui Cristos (5,11-10,39). Deci, mai 
întâi ia în consideraţie trăsăturile fundamentale ale preoţiei şi constată 
existenţa lor în Cristos. Apoi se interesează de trăsăturile specifice prin 
care preoţia lui Cristos se diferențiază de formele anterioare de preoție. 

Baza de referinţă este Vechiul Testament. Autorul nu trebuie să 
se ocupe de preoţia cultelor păgâne, pentru că problema care se punea 
pentru credincioşii din timpul său era dacă Isus Cristos „a împlinit” 
tot ce fusese vestit de Vechiul Testament. De aceea este indispensabil 
un raport de asemănare între Cristos şi marii preoţi evrei. Partea a 
doua arată că acest raport există. Autorul se foloseşte de examinarea 
detaliilor preoţiei anterioare. Nu ia în consideraţie nici una din cere- 
moniile prescrise pentru consacrarea Marelui Preot: băi rituale, ungeri, 
veşminte sacre, jertfe de animale (Ex 29; Lev 8). Nu se opreşte asupra 
nici unui rit pe care trebuia să-l îndeplinească Marele Preot”. Trece 


? Atribuţiile preotului din Vechiul Testament erau multiple. O misiune importantă era 


aceea de a spune oracole, de a interpreta urim şi tumim, (Deut 33,1-8), de a păstra 
cuvântul lui Dumnezeu şi de a învăţa obiceiurile şi tradiţiile în Iacob şi Legea în Israel 
(Deut 33,9-10), de a păstra înţelepciunea, de a căuta învăţătura, de a fi mesagerul lui 
Yahve (cf. Ag 2,11-13; Zah 7,3; Mal 2,7; cf. Aelred CODY, A History of Old Testament 
Priesthood, = Analecta Biblica 35, Pontifical Biblical Institute, Rome 1969, 29; Roland 
DE VAUX, Le istituzioni dell’ Antico Testamento, Marietti, Torino 31977, 346-352). 
La fel, preotul era „omul sanctuarului” (cf. Roland DE VAUX, o.c., 345-346; Num 3,38; 
Jud 17,5-13; etc.). În Sanctuar el era acela care aducea sacrificiile (cf. Deut 33,10; etc.), 
veghea ca nimeni să nu participe la cult fără a fi în stare de puritate rituală, (Lev 15,31), 
era omul însărcinat sà „binecuvânteze cu Numele” (Sir 45,15-19). Elementul central însă 
al activităţii lui era primirea favorabilă înaintea lui Dumnezeu. Dacă nu ar fi acceptat de 
Dumnezeu, ar deveni un personaj inutil. Pentru a se face plăcut înaintea lui Dumnezeu, 
el se supune tuturor prescriptiilor rituale care îl separă de lumea profană veghind toto- 
dată ca şi poporul să fie în stare de puritate. Printre elementele ascendente care au 
drept scop pregătirea preotului pentru a intra în sanctuar rolul decisiv îl are sacrificiul. 
Acesta stabileşte contactul cu Dumnezeu. Celelalte funcţii ale preotului corespund 
mişcării descendente şi se prezintă ca şi consecinţele benefice ale relaţiei obţinute. 
Admis în faţa lui Dumnezeu, preotul procură pentru popr iertarea păcatelor, încetarea 
calamitàtilor, răspunsuri la întrebări şi probleme existenţiale, etc. (Cf. Roland DE 
VAUX, o.c., 352-353; Albert VANHOYE, Prétres..., 48). 
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imediat la problema de fond. Ia în consideraţie cele două calităţi esen- 
tiale care condiţionează exercitarea preoţiei. Marele Preot trebuie: 


1) să fie acreditat în raporturile cu Dumnezeu şi 
2) să fie milostiv faţă de oameni. 


Este uşor de remarcat că nu este vorba de virtuţi individuale, 
cum ar fi curajul sau sobrietatea. Aceste două calități se situează pe 
planul relaţiilor cu persoane, cu Dumnezeu, pe de o parte, şi cu oame- 
nii, pe de altă parte. Prezenţa lor simultană într-un reprezentant al 
familiei umane constituie condiţia necesară şi suficientă pentru a se 
putea vorbi despre preoţie. Un om plin de compasiune pentru frații săi, 
dar care nu avea intrare la Dumnezeu, nu are cum să fie preot, nu 
poate să-i reprezinte pe oameni. Poziţia sa înaltă nu schimbă cu nimic 
condiţia oamenilor. Preot este numai cel care este intim legat cu oame- 
nii prin toate fibrele naturii umane şi, totodată, acreditat pe deplin la 
Dumnezeu. El va putea să asigure fraţilor săi relaţii bune cu Dumnezeu 
si să le transforme existenţa. 


Plecând de la binecuvântarea cu care este binecuvântat tribul 
lui Levi (Deut 33,8-11) şi a atributelor Marelui Preot (Sir 45,6-32), 
autorul demonstrează că Isus este Mare Preot cu mult mai mult pen- 
tru gloria pe care i-a dat-o Tatăl prin jurământ (Evr 5,5-10) după rân- 
duiala lui Melchisedec. Este vorba de o preoție diferită (Evr 7,1-28), 
desăvârşită prin propriul sacrificiu care înlocuieşte sacrificiile nume- 
roase, cultul cel vechi şi Alianţa imperfectă şi provizorie de dinainte 
(Evr 8-9). Sacrificiul unic al lui Cristos înlocuieşte sacrificiile vechi 
şi preoţia lui înlocuieşte preoția Vechiului Testament, perfecțiune 
care se comunică (Evr 10,1-18). 


O doctrină în conformitate cu tradiţia de credinţă. 


Autorul Epistolei declară că a primit mesajul mântuirii nu de la 
Cristos în persoană, ci de la primii martori „care au auzit” (Evr 2,3). 
Cristologia scrisorii depinde de tradiţia evanghelică, atât a Sinopticilor, 
cât şi a lui loan. Cu excepţia lui Evr 12,2, întotdeauna articolul este omis 
înaintea lui „Isus” (2,9; 3,1; 6,20; 7,22; 10,19; 12,24; 13,12), fapt care 
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corespunde Evangheliei după Sfântul loan. Scrisoarea către Evrei se 
apropie din punct de vedere lingvistic de Sfântul Luca. Mai întâi Fiul lui 
Dumnezeu este „Revelatorul” (1,1; 2,3; 6,1). El a fost supus unor încer- 
cari grele (2,9; 10,18; 4,15; 5,7; 12,3) si a murit pe cruce (6,6; 12,2). 
Instituirea cinei (9,20; 10,29; 13,20) este comentatà teologic (9,1 1-28; 
10,5-10) ca un act răscumpărător (9,12). Învierea şi Înălțarea sunt 
interpretate ca întoarcerea în Sfânta Sfintelor cerească (4,14; 3,1; 9,11). 
Reîntoarcerea lui Cristos la sfârşitul timpurilor este legată de judecata 
din Apocalipsul Sinoptic (9,28; 10,25.37). 


Trei lucruri din viaţa lui Isus, toate legate de Pătimire, sunt subli- 
niate în mod deosebit. Mai întâi ispitirea (terlpaouoc) lui Isus (2,18; 
4,15), nu cea din deşert (Mr 4,1-11; Mt 1,12-13; Lc 4,1-13), ci cea din 
Ghetsemani (Mr 26,36-46; Mc 14,32-42; Lc 22,39-46), a cărei pre- 
zentare nu depinde de cateheza evanghelica!. Rugăciunea Mântuito- 
rului „cu strigăte puternice si cu lacrimi” accentuează omenitatea si 
suferința cumplită a lui Cristos, care a învăţat compasiunea faţă de 
frati luând astfel parte la slăbiciunea lor. Una dintre faptele cele mai 
semnificative ale lui Cristos în timpul vieţii sale muritoare, a fost, 
purificarea Templului, casa de rugăciune a Tatălui său (Mr 21,12-13; 
Mc 11,15-17; Lc 19,45-46; In 21,13-22). Isus este stăpânul casei (3,6) 
cu acces de drept, ca Fiu, în sanctuarul ceresc şi El îşi inaugurează 
ministerul său sacerdotal în ceruri prin purificarea sanctuarului (9,23), 
apt de acum să-i primească pe oamenii sanctificati prin sângele de pe 
Calvar. Ruptura vălului Templului (Evr 6,19; 9,3; 10,20) descrisă de 
cei trei sinoptici (Mr 26,28; Mc 14,24; Lc 22,19-20), dar ignorată de 
celelalte scrieri ale Noului Testament este interpretată în mod simbolic 
de autorul Scrisorii către Evrei. Vălul este în acelaşi timp închizătură, 
dar şi deschizătură. La Templul din Ierusalim, xataretaoua era 
Sfintelor. Prin sacrificiul său, Isus a putut pătrunde în Sanctuarul cel 
adevărat, în prezenţa lui Dumnezeu. Metafora lui „velum scissum” 
înseamnă că de acum înainte toţi creştinii pot avea acces în ceruri şi 


10 Asupra acestui argument poate fi găsită o bibliografie în SPICQ C., l'Épître aux 
Hebreux, Gabalda, Paris 1966, 16, nota 3. 
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că noul cult îl substituie pe cel vechi perimat. Noul Mare Preot a 
deschis calea către Tatăl (In 10, 1-10). 


Scrisoarea către Evrei din punct de vedere doctrinal se întâl- 
neşte mai ales cu tradiția Sfântului loan: apologia pentru întărirea cre- 
dintei lectorilor este formulată în mod asemănător într-o încheiere 
prin care îşi ia rămas bun de la cititor (Evr 13,22; In 20,31; 1 In 5,13). 
Antiteza Moise - Isus este de acelaşi fel în In si Evr. Accentuarea 
omenitàtii lui Isus: este făcut mai mic decât îngerii (Evr 2,7.9), frate 
cu oamenii (2,1 1-17), părtaş împreună cu ei la acelaşi sânge şi aceeaşi 
carne (2,11), supus la aceleaşi încercări (2,18; 4,15), cuprins de slăbi- 
ciune în agonie (5,6), îndurerat (12,2), urât de oameni (12,3), umilit şi 
răstignit în afara zidurilor Ierusalimului (13,3, cf. Ap 11,8). Tot la fel în 
In 1,14; ] In 4,2; 2 In 7, Cuvântul făcut Trup este obosit şi însetat 
(In 4,6-7; 19,28); este respins de ai săi (1,10.11; 4,44), obiect al urii 
(5,16.18; 7,1.30.44; 8,48-49.59; 10,20.31.39), plânge si se nelinişteşte 
(11,34-35.38; 12,27) este răstignit în afara cetăţii (19,17-20). Într-un 
cuvânt, el este om (4,29; 8,40; 9,11; 11,50; 19,5). Accentuarea ome- 
nitàtii lui Isus, nu diminuează afirmarea viguroasă a divinității sale!!. 
În timp ce teologia scrisorilor pauline este cristocentrică, cea din In şi 
Evr este teocentrică. Desigur, Cristos din Evr, In şi Ap este în cer şi 
nu pe pământ ca cel din Col 1,27, şi trebuie să ne întâlnim cu el în cer 
(Evr 6,19-20; 12,2) de unde el mijloceşte (7,25) şi obţine har şi ajutor 
(4,14-16; 12,25) aşa cum se spune în / In 2,1-2. 


1 Eyr 1,2.5.9; 4,14; 6,6; 7,3; 10,29; In 1,34.49; 3,18; 5,25; 10,36; 11,4.27; 17,1; 19,7. 
Afinitatea dintre Evr şi In constă tocmai în acest contrast între omenitatea si divini- 
tatea lui Isus (HENGEL M., Der Sohn Gottes, Tübingen 1975, 131-136). CULL- 
MANN D., Christologie du Nouveau Testament, Neuchatel-Paris 1958, 226-227; 
263-265 insistà în special asupra comparatiei dintre Prologuri: In 1,1-18 si Evr 1,1-3 
în care sunt afirmate preexistenta lui Cristos identificat cu Fiul lui Dumnezeu, rolul 
său cosmic, misiunea sa revelatoare, formula eternitàtii vieţii şi funcţia lui Cristos 
(Evr 13,8; Ap 22,13; cf. Ap 1,17; 2,8; 21,6). 
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Riassunto 


Come parlare de Gesu — prete, quando i vangeli non ne sccivano 
esplicitamente magari una volta ? 


La Lettera agli Ebrei approfondisce coraggiosamente il discorso sul 
sacerdozio di Cristo che supera e sostituisce il sacerdozio dell’ Antico 
Testamento, rimanendo pure dentro la tradizione evangelica. 


MISTERUL LUI CRISTOS 
ÎN CONTEXTUL CRISTOLOGIILOR ACTUALE 


Pr. Eduard Ferent 
Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 


Multe şi variate sunt prezentările misterului lui Cristos în 
lumea contemporană. Deşi există un singur Cristos, avem mai multe 
cristologii, toate elaborate cu metode diferite. Dacă misterul lui 
Cristos, Fiul lui Dumnezeu făcut om pentru mântuirea noastră, ne 
este mai cunoscut, mai puţin cunoscute ne sunt studiile şi investi- 
gaţiile teologice făcute despre el în ultimii ani ai acestui secol. Mul- 
timea şi diversitatea lor ne obligă să ne referim în cele ce urmează 
doar la cristologiile catolice, în deosebi la acelea care au urmat 
Conciliului Vatican II (1962-1965). 


Secolul nostru este un veac care va marca profund timpurile vi- 
itoare. Conciliul Vatican II este un eveniment cheie al secolului nostru. 
Majoritatea teologilor vede în el un dar providential făcut de Dumnezeu 
Bisericii Catolice, creştinătăţii şi omenirii la sfârşitul celui de-al doilea 
mileniu creştin. Har Providentei lui Dumnezeu că s-a putut face această 
mare reflecţie, acest solemn act al Magisterului Bisericii, în care au 
fost adunate experienţele şi Tradiţia celor două milenii, făcându-se 
si un proiect pentru viitorul Bisericii. Trebuie să privim la Conciliu 


! Cf. IOAN PAUL PP. I., Discorso 14.2.1991, în: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, 
1 (1991) 372. 
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cu recunoştinţă faţă de Dumnezeu şi cu încredere în viitorul 
Bisericii. El va fi marele catehism al timpurilor noi”. 


În secolul XX, Biserica a simţit urgenţa unei reînnoiri pro- 
funde, pentru ca pe chipul său să strălucească din ce în ce mai clar 
lumina lui Cristos. Duhul Sfânt, cu puterea Evangheliei, reîntine- 
reşte necontenit Biserica”. El, ca Duh al adevărului pe care-l face 
cunoscut Bisericii”, a vorbit în mod solemn şi autoritativ prin Conci- 
liul Vatican II, pregătind astfel Biserica să intre în mileniul al treilea 
după Cristos”. Continuând tradiţia bimilenară a Bisericii, acest Conci- 
liu este ca o nouă încarnare a mesajului evanghelic în lumea post-mo- 
dernă. Este fundamentul de nezdruncinat al celei de-a doua evanghe- 
lizări şi a celei de-a doua înculturatii a Evangheliei în lumea contem- 
porană. În documentele sale se adresează în primul rând credincio- 
şilor catolici, dar şi lumii actuale marcate de mentalitatea ştiinţifică şi 
evoluţia tehnologică, lumii noastre tentate să uite de „mister”€. Într-o 
societate si o cultură închise adesea transcendentei, sufocate de com- 
portamente consumiste, Conciliul ne este călăuză sigură în redesco- 
perirea sensului „misterului lui Cristos” şi al omului. 


A. Isus Cristos — centrul misterului Conciliului Vatican II 


În mozaicul strălucitor al absidei bazilicii sfântului Paul din 
afara zidurilor Romei este înfàtisat Cristos Pantocrator. Papa Hono- 
riu al III-lea, mic şi prosternat la pământ, cu un gest de profundă şi 
smerità adoratie, sărută degetul piciorului lui Cristos Domnul. Isus, 
de dimensiuni gigantice, în atitudine de învăţător suprem domină şi 
binecuvântează comunitatea adunată în bazilică, adică Biserică. 


> Cf. PAUL PP. VI, Discorso 26.6.1966, în: Insegnamenti di Paolo VI, (1966) 304. 


3 Cf. CONCILIUL VATICAN II, Constitutio dogmatica de Ecclesia, Lumen Gentium 
(=LG) nr. 4, în: ENCHIRIDION VATICANUM (=EV), 1/287. 


4 Cf. Ap 2,7.11.17. 
° Cf. IOAN PAUL PP. II., Lettera In questo periodo, 8.IV.1988, în: EV 11/536. 


° Cf. IOAN PAUL PP. I., Discorso, 25.1.1987, în: Insegnamenti di Giovanni Paolo II, 
1 (1987) 197. 
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Chipul său glorios şi al Crucii înconjurate de îngeri şi de Apostoli 
iradiază de lumină toată Biserica adoratoare. Conciliul Vatican II a 
fost convocat şi s-a desfăşurat tocmai în acest climat de slujire a 
Cristos, în şi sub prezenţa sa glorioasă. 


Paul al VI-lea, însusindu-si profund atitudinea predecesorului 
său PP. Honoriu al III-lea, spunea la deschiderea celei de-a doua 
sesiuni a Conciliului: „Cristos! Cristos, începutul nostru, Cristos, 
viaţa şi călăuza noastră! Cristos, speranța si tinta noastră. Ah! Cât 
de mult doresc ca acest Conciliu să fie conştient de acest raport 
multiplu şi unic, puternic şi stimulator, tainic şi clar, stringent şi 
beatificant dintre noi şi Cristos, dintre această vie şi sfânta Biserică. 
Care suntem noi, şi Cristos, - a quo procedimus, per quem vivimus, 
et ad quem tendimus -, de la care provenim, prin care trăim şi spre 
care tindem. Nici o altă lumină să nu strălucească peste această 
adunare, decât Cristos, lumina lumii; nici un alt adevăr să nu caute 
sufletele noastre, decât cuvintele Domnului, unicul nostru Învățător; 
nici o altă aspirație să nu ne conducă, decât dorinţa de a fi cu totul 
fideli Lui; nici o altă încredere să nu ne însufleteascà, decât aceea 
care ne revigorează neputinta prin cuvântul său: „lată, eu sunt cu 
voi în toate zilele, până la sfârşitul lumii” 7. 

Dedicându-şi toate eforturile unei mai profunde cunoaşteri a 
misterului lui Cristos şi al Bisericii, Părinţii conciliari şi teologii 
care au colaborat cu ei sub orice aspect au creat o nouă atmosferă de 
lucru, un nou climat de cercetare teologică şi ştiinţifică în Biserică, 
precizând înainte de toate raporturile dintre Cristos şi Poporul lui 
Dumnezeu, dintre Cristos şi om, şi, nu în ultimul rând, dintre Cristos 
şi creaţie. Constituţia dogmatică Lumen Gentium a ilustrat raporturile 
Bisericii cu Preasfânta Treime şi, îndeosebi, în cadrul economiei 
mântuirii, cu Cristos Domnul. În cele ce urmează, mă voi referi 
puţin doar la celelalte două raporturi. 


? PAUL PP. VI., Allocutio secunda Ss. Concilii periodo ineunte, 29.IX.1963, în: EV 
1/144 si 145, pp.90-92. Cf. Mr 28,20. 
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a) Din sacra doctrină conciliară reiese clar că Cristos este 
răscumpărătorul omului. În însuşi actul răscumpărării săvârşite de 
Cristos, istoria omului s-a împlinit. Prin Întruparea Fiului său din 
Fecioara Maria, Dumnezeu a restituit vieții umane dimensiunea pe 
care i-o dăruise omului încă de la origini. 


Analizând cu atenţie problemele lumii contemporane, Conci- 
liul Vatican II şi-a oprit privirea cu precădere asupra nucleului lumii 
vizibile, asupra omului. Imitându-l pe Cristos, Părinţii sinodali au 
pătruns în tainitele cele mai profunde ale constiintelor oamenilor, 
ajungând până la misterul lăuntric al omului, până la problemele 
care frământă inima lui. După ce spune că omul este singura creatu- 
ră de pe pământ pe care Dumnezeu a voit-o pentru El însuşi, creatu- 
ră care valorează mai mult prin ceea ce este decât prin ceea ce areÈ, 
învaţă clar că: „De fapt, numai în misterul Cuvântului întrupat se lu- 
minează cu adevărat misterul omului. Căci Adam, cel dintâi om, era 
prefigurarea Aceluia ce avea să vină, Cristos Domnul. Cristos, noul 
Adam, prin însăşi revelarea misterului Tatălui şi al iubirii acestuia, îl 
dezvăluie pe deplin omului pe om şi îi descoperă măreţia chemării 
proprii (...). 


EI este „Chipul nevăzutului Dumnezeu” (Col 1,15), El este 
homo perfectus, Omul desăvârşit care a redat fiilor lui Adam 
asemănarea cu Dumnezeu, deformată începând cu primul păcat. 
Cum în El natura umană a fost asumată fără a fi nimicită, prin 
însuşi acest fapt, ea a fost înălțată şi în noi la o demnitate sublimă. 
Căci, prin întrupare, însuşi Fiul lui Dumnezeu s-a unit, într-un fel, 
cu orice om. A lucrat cu mâini omeneşti, a gândit cu minte ome- 
neascà, a voit cu voință omenească, a iubit cu inimă omenească. 
Născut din Maria Fecioară, s-a făcut cu adevărat unul dintre noi, 
asemănător nouă întru toate, afară de păcat”. 


5 Cf. CONCILIUL VATICAN II, Constitutio pastoralis de Ecclesia in mundo huius 
temporis, Gaudium et spes (=GS), nn. 24 si 35 în: EV 1/1395 si 1428. 


? GS 22, în: EV 1/1385-1386. 
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El este Răscumpărătorul omului pe care l-a creat. Cuvântul lui 
Dumnezeu, prin care toate s-au făcut, El însuşi s-a făcut trup pentru 
ca, Om desăvârşit, să-i mântuiască pe toţi şi să adune laolaltă toate. 
Domnul este de aceea ţinta istoriei umane, punctul spre care 
converg dorinţele istoriei şi civilizaţiei, centrul neamului omenesc, 
bucuria tuturor inimilor şi plinirea aspirațiilor lor. Primind de la el 
viaţa, noi pelegrinăm spre împlinirea istoriei umane care corespunde 
total planului iubirii lui: „Ca toate să fie adunate laolaltă în Cristos, cele 
din cer şi cele de pe pământ” (Ef 1,10)". 


b) Conciliul pune în lumină şi celălalt raport, Cristos şi creația. 
Cosmosul întreg este lucrarea Cuvântului veşnic. El şi-a întipărit 
sigiliul rationalitàtii în creație. Venirea lui în istoria noastră prin 
Întrupare, ca om, a făcut creaţia mai inteligibilă. 


Faptul că lumea a fost creată prin intermediul Cuvântului veşnic 
ne arată că ea trebuie să fie bună. Materia însăşi a fost creată în vederea 
venirii Fiului omului. Întrupându-se din Fecioara Maria, asumând natura 
umană ca pe o sinteză a zidirii, a reconfirmat unitatea acesteia cu El, a 
consolidat raportul permanent al cosmosului cu El. Aceasta întăreşte atât 
realitatea cât şi conceptul unităţii cosmosului. Paul însuşi spune: „EI este 
înaintea tuturor făpturilor, şi toate au fiinţă în EI”!!. Dumnezeu a voit 
să „reconducă la Cristos, unicul Cap, toate lucrurile, cele din cer şi 
cele de pe pământ”"?, salvând în El tot ceea ce asumase, după cum 
ne-o spune şi sfântul Grigore din Nazianz”. 


Întruparea Cuvântului este şi o garanţie a planului Providentei 
cu lumea. Graţie Cuvântului, lumea făpturilor se prezintă ca şi cos- 
mos, ca un univers ordonat. Tot Cuvântul este Acela care, întru- 
pându-se, reînnoieşte ordinea creaţiei“. 


10 Cf. GS n. 45, în: EV 1/1464. 

!! Col 1,17. 

2 Ef1,10. 

13 S, GRIGORE DE NAZIANZ, Epistola ad Cledonium, în: PG 37, 181-184: Quod 


non este assumtum non este salvatum. 


Cf. IOAN PAUL PP.II,, Epistula apostolica Tertio millenio adveniente, 10.XI.1994, 
n.3, în: EV 14/1719. 
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Întruparea, aşadar, are şi o semnificaţie cosmică, o dimensiune 
cosmică. Cel născut mai înainte de orice făptură, întrupându-se în 
omenitatea individuală luată din Fecioara Maria, se uneşte, într-un 
anumit fel, cu întreaga realitate a omului, care este şi „carne”, şi, 
prin ea cu toată creaţia!” . 


Cristos însă îşi păstrează transcendenta şi suveranitatea asupra 
creației. El nu poate fi niciodată considerat ca o parte necesară a 
cosmosului, în sensul că Dumnezeu ar fi fost constrâns să trimită 
Cuvântul său pentru a-şi însuşi natura umană. Aceasta ar însemna 
negarea gratuitàtii Întrupării si a harului. Nu trebuie să uităm 
niciodată că Isus Cristos este Fiul lui Dumnezeu prin natură, în timp 
ce noi devenim fii ai lui Dumnezeu prin harul adoptiunii. 


Cel mai bine ne-a prezentat rolul cosmic al lui Cristos, 
apostolul Paul. El ne spune că „Tatăl a voit sà reconducă la Cristos, 
unicul Cap, toate făpturile, cele din cer si cele de pe pământ”. 
Această recapitulare a tuturor lucrurilor în Cristos înseamnă că Tatăl 
conduce orice făptură la sine prin intermediul Fiului său în puterea 
Duhului Sfânt”. Cristos este Capul tuturor realitàtilor create, a înge- 
rilor, a oamenilor şi a cosmosului material. Dacă acest drept îi reve- 
nea ca şi Cuvântului Creator, el şi l-a şi cucerit prin opera răscumpă- 
rării. Omenirea răscumpărată de el mijloceşte la rândul ei răscumpă- 
rarea Sa pentru restul creaţiei. Fiecare om, în Cristos, este implicat 
direct la răscumpărarea lumii, în calitate de frate mai mare al ei. 


Răscumpărarea săvârşită de Cristos este net superioară crea- 
tiei, mult mai minunată decât cea de la primordii. Roadele acesteia 
depăşesc total roadele celei dintâi, deoarece Răscumpărătorul lumii 
este Cristos, Fiul lui Dumnezeu'5. În Cristos, această lume creată de 


15 Cf. IOAN PAUL PP. I., Litterae encyclicae Dominum et vivificantem, 18.V.1986, 
n.50, în: EV 10/576. 


!© Ef1,10. 
! Cf. IOAN PAUL PPI., Tertio millenio adveniente, o.c., n. 6, în: EV 14/1723. 


15 Cf. GS nn.2 si 13, în: EV 1/1321 si 1361. Cf. S. EFREM SIRUL, Sermo III de 
diversis, în: Enchiridion Marianum, Cor Unum (Roma 1974) n.325, p.211. 
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Dumnezeu pentru om, lume în care intrase păcatul, îşi regăseşte 
legătura sa originară cu izvorul iubirii şi al înțelepciunii. Dacă în 
omul- Adam această legătură fusese întreruptă, în Omul-Cristos a fost 
reînnoită, restabilită. El ne-a dovedit că iubirea este mai puternică 
decât păcatul şi decât moartea!”. 


Teologii, martori şi Slujitori ai lui Cristos în lumea contemporană 


Magisterul Conciliului Vatican II este un adevărat tezaur, un 
ferment cristologic şi un promotor al aprofundării permanente a 
misterului lui Cristos şi al omului. Cristos, Cuvântul viu al adevă- 
rului divin, înliterat în Evanghelii şi în Tradiţia Bisericii, îşi are 
expresia umană şi în teologie. 

Din noul climat teologic creat progresiv de-a lungul desfăşu- 
rării Conciliului, reiese că slujirea eclezială a teologilor este necesa- 
ră în Biserică pentru înţelegerea din ce în ce mai profundă a miste- 
rului lui Cristos”. Teologii sunt chemaţi să unească credinţa cu cer- 
cetarea ştiinţifică pentru a contribui la încopcirea acestora, potrivit 
cuvântului sfântului Augustin: „Intellige, ut credas; crede, ut intelligas”: 
„înţelege ca să crezi; crede, ca să întelegi”?!. Credinta este poarta 
întelegerii în teologie. 


Convinsi cà credinta trebuie aprofundatà constant, teologii zilelor 
noastre, unindu-si slujirea lor eclezialà cu doctrina Magisterului Bi- 
sericii, ne-au propus diferite cristologii. Spun „diferite” deoarece, în 
investigaţiile misterului lui Cristos, ei pornesc de la un pluralism 
metodologic. Scopul urmărit? Studiind teologia, ei nu voiesc să-şi 
însuşească o meserie, ci voiesc să înţeleagă şi să slujească credinţa. 
Ei sunt convinşi că Revelația lui Cristos este definitivă, dar este si 
inepuizabilă, îngăduind aprofundări permanente. 


19 Cf. Rm 5,12-21. Cf. IOAN PAUL PP.II., Litterae encyclicae Redemptor hominis, 
4.1II.1979, n.8 în EV 6/1190. 


20. Ibidem, n.19, în: EV 6/1246. 
2! S. AUGUSTIN, Sermo 43,7-9: PL 38,257. Cf. RATZINGER Joseph, Cardinal, M 


sale della terra. Cristianesimo e Chiesa Cattolica nella svolta del millenio. Un 
colloquio con Peter Seewald, San Paolo (Torino 1997) 38. 
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Reflectia teologică este o formă de participare eclezială la 
misiunea profetică a lui Isus, participare care plasmează viaţa între- 
gii Biserici. Duhul adevărului, ca interpret al lui Isus Cristos, se 
adresează oricărui timp, apostolic, patristic şi contemporan. El, 
dezvăluindu-ne bogăţia Cuvântului lui Cristos, ne arată că acest 
Cuvânt are întotdeauna ceva ,,nou” de spus. 


Duhul Sfânt nu trebuie extrapolat doar în trecut sau într-o fază 
viitoare, aşa cum făcea Gioacchino da Fiore. El a lucrat şi lucrează 
permanent în Biserică. Timpul acesteia este mereu timpul Duhului 
Sfânt. El a vorbit şi înainte de 787, cel de-al şaptelea Conciliu ecu- 
menic, şi vorbeşte şi după el. De aceea, Biserica nu este numai 
Apostolică, ci şi Patristică în toată viaţa şi durata ei istorică. Datorită 
lui, harul Părinților există în Biserică astăzi si totdeauna. Biserica 
„Catolică” din toate veacurile nu este doar fiica Bisericii Părinților, 
ci ea este şi rămâne Biserica Părinților. Acesta este motivul pentru 
care teologul şi patrologul ortodox Georges Florovsky revendică 
pentru Biserică, pentru munca teologică care se desfăşoară în timpul 
ei, o deplină continuitate de spirit şi de har, de geniu şi de autoritate 
spirituală, cu primele veacuri ale existenţei sale. În acest caz, nu 
există ruptură între Biserica Părinților, inspirată, şi Biserica poste- 
rioară Părinților, care n-ar mai fi fost astfel”. 


Misterul lui Cristos este, aşadar, centrul reflectiilor teologilor, 
dar pe de altă parte, ei voiesc ca credinţa Bisericii să dialogheze cu 
propriul timp, să fie înţeleasă şi în limbajul ei de omul contemporan 
şi să fie eliberată de crustele depuse de-a lungul vremurilor peste 
limbajul său. Dar preocuparea de a se face întelesi de contemporani 
nu-i scuteşte niciodată pe teologi de a promova cu orice preţ conti- 
nuitatea cu Tradiţia teologică. Dezideratul de a intra în contact cu 
marele dialog cultural al timpului nostru nu-i scuteşte de a rămâne 
fideli Marii Tradiţii teologice a Bisericii. 


?2 Cf. FLOROVSKY Georges, Gregoire Palamas et la patristique, traducere franceză 
în Istina, 8 (1961-1962) pp. 114-125. În special pp. 116-119. Cf. CONGAR Yve, 
o.p., La Tradition et les traditions. II. Essai théologique. Libraire Artheme Fayard 
(Paris 1963) 196-199. 
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Promovând această continuitate — ubique et semper -, sarcina 
principală a studiului teologic rămâne înainte de toate, aprofundarea mis- 
terului lui Cristos, apropierea teologului de Cristos pe cele mai dife- 
rite căi. Teologul este chemat înainte de toate să înveţe — discere — ne- 
contenit, să facă permanent ucenicia de a-l vedea pe Cristos. Studiile 
sale vor rămâne sterile şi fără ecou în suflete dacă el va neglija acest 
contact personal cu Cristos, Idealul real al vieţii şi cercetărilor sale. 
Martorul lui Cristos, mai înainte de a face ceva, trebuie să fie testis, 
trebuie să devină din ce în ce mai mult prietenul lui Cristos”. 


O dată schitate condiţiile cercetării teologice, putem trece şi la 
prezentarea unor studii făcute în ultimii cincizeci de ani în câmpul 
cristologic. Secolul nostru a beneficiat de descoperirile teologice ale 
unor mari gânditori ca Henry de Lubac (1896-1991), Yve Congar 
(1904-1988), Jean Danielou (1905-1974), Karl Rahner (1904-1984), 
Hans Urs von Balthazar (1905-1988), Journet Charles (1981-1975), 
Joseph Ratzinger (1927) etc., fără contribuţia cărora n-ar fi fost po- 
sibil Conciliul Vatican II. Din mozaicul cristologiilor catolice actua- 
le” am ales doar două: cristologia de jos sau transcendentalà a pă- 
rintelui Karl Rahner şi cea de sus a cardinalului Hans Urs von 
Balthasar, denumiri cunoscute celor familiarizați cu reflectiile cris- 
tologice actuale”. 


Părintele Karl Rahner este cel mai filosof dintre teologii cato- 
lici ai secolului XX. El s-a străduit toată viaţa să ilustreze şi să 
ordoneze acele categorii filosofice de care are nevoie teologul în 
munca sa ştiinţifică. 


Gândirea sa este simultan antropocentrică şi transcendentală. 
E antropocentrică deoarece studiul său (asemenea aceluia al profe- 
sorului său, Martin Heidegger) are ca punct de plecare şi de refe- 


% Cf. RATZINGER Joseph, Cardinal, Servitori della vostra gioia, Editrice Ancora 
(Milano 1989) 77. 


Cf. FERENT E., Isus Cristos, Cuvântul lui Dumnezeu întrupat pentru mântuirea 
omului, Presa Bună (laşi 1998) 1-102. 


Ibidem, pp. 95-99. 
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rintà principalà, omul. Acesta este aprofundat din punct de vedere al 
deschiderii sale metafizice spre Fiinţă. In al doilea rând, gândirea sa 


teologică este transcendentalà în sensul kantian al cuvântului, refe- 
rindu-se la noul noumenal. 


Părintele Rahner ilustrează sistematic deschiderea fiintialà a 
omului spre universal şi transcendent. Întrebarea metafizică radicală 
este aceasta: „Pentru ce există ceva?”. Răspunsul la întrebare ne arată că 
realitatea şi adevărul transcend fenomenul şi empiricul, ceea ce do- 
vedeşte capacitatea omului de a cunoaşte fiinţa. El este însetat de 
fiinţă, e consumat de o nestinsă sete ontologică”. 


Dimensiunea metafizică străbate toată gândirea teologică rahne- 
riană. Omul, ca fiinţă relationalà transcendentà, este ontic proiectat 
spre acel „mister incomprehensibil” care deschide şi susţine actul şi 
obiectul, adică spre Dumnezeu”. 


Întruparea Fiului lui Dumnezeu, ca automanifestare a lui 
Dumnezeu în forma umană, nu poate fi înţeleasă doar ca un fapt 
ocazionat de păcatul lui Adam, ci corespunde unei legi mult mai 
profunde, logicii economiei divine care o voieşte ca pe o împlinire 
constitutivă a acelei deschideri metafizice a omului spre Dumnezeu, 
ca o întâlnire a lui Dumnezeu cu orice om, prin Cristos. 


Altfel spus, cristologia transcendentală a Pr. Rahner se bazea- 
ză pe analiza filosofico-teologică a firii omului în concreta sa con- 
ditie istorică în care a fost creat de Dumnezeu şi destinat constitutiv 
comuniunii cu El. Acest existențial supranatural propriu omului 
istoric nu este după Pr. Rahner doar potentia oboedientialis a scolas- 
ticilor, o putere pasivă de autotranscendere spre Dumnezeu, ci 
orientarea existenţială spre însuşi misterul Întrupării. Existentialul 


°° Cf. ELIADE Mircea, Sacrul şi profanul, Traducere din limba franceză de Rodica 
Chira, Editura Humanitas (Bucureşti 1992) 62. Cf. IOAN PAUL PP.II., Lettera 
enciclica Fides et ratio, Libreria Editrice Vaticana (Cittă del Vaticano 1998) nr. 83, 
pp. 112-114. Vezi traducerea românească a Pr. Dr. Wilhelm DANCĂ, Fides et ratio, 
Editura Presa Bună (laşi 1999) 62-63. 


* Cf. RAHNER Karl, Corso fondamentale sulla fede, Edizioni Paoline (Alba 1977) 275. 
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supranatural, prezent ontic în concreta condiţie istorică a omului, con- 
stituie o posibilitate reală a Întrupării. Însăşi condiţia creaturală a omu- 
lui este cristică de la origini. Unii teologi ortodocşi vorbesc despre o 
teandrie fiintialà a omului. Aceştia sunt Serghei Bulgakov si N. Berdiaev”. 
Raportul ontologic al omului cu Cuvântul Creator şi, de aceea, cu 
Cuvântul întrupat, la care se referă Pr. Rahner, nu este exterior realităţii 
umane, ci lăuntric. El pătrunde ființa umană în profunzimea ei. Rapor- 
tul omului istoric cu Cristos este un element constitutiv al fiinţei uma- 
ne orientat existenţial spre Divin. 


Întrupându-se, Cuvântul a enipostaziat în Persoana sa firea 
umană creată după „chipul şi asemănarea lui Dumnezeu”, împlinind 
astfel în modul cel mai profund capacitatea metafizică a omului de 
unire cu el. Aşadar, omul istoric care aştepta cu toată fiinţa sa comu- 
niunea cu Dumnezeu a fost împlinit de Cuvântul făcut trup, ca om. 
Cristologia este, de aceea, împlinirea desăvârşită a antropologiei. În 
Isus Cristos, Salvatorul absolut al omului, îşi găseşte împlinirea des- 
chiderea spre Fiinţa supremă înscrisă în experienţa umană transcen- 
dentală. În si prin Cristos, receptivitatea fiintialà a firii umane a fost 
umplută de har. 


Deschiderii metafizice, aşadar, îi corespunde o receptivitate 
ontică a harului. Pr. Rahner o vede pe aceasta în Sfânta Fecioară 
Maria, Mama Cuvântului întrupat, limpede, transparentă, liberă de 
orice obstacol al păcatului, a înstrăinării de Dumnezeu. De aceea o 
prezintă pe Sfânta Fecioară Maria ca fiind existenţial receptivitatea 
eminent activă a harului. Ea primeşte Cuvântul atât de complet, 
încât Acesta se face carne în ea”. Sfânta Fecioară este receptivitatea 
eminentă activă a harului deoarece implică o deschidere ontică, 
liberă conştientă şi totală față de harul pe care îl oferă Dumnezeu 


% Cf. STANILOAE Dumitru, Isus Hristos sau restaurarea omului, Editura Omniscop 
(Craiova 1993) 68. Aici ne însuşim rezerva pe care o manifestă Pr. Stăniloae faţă de 
speculaţiile celor doi teologi ruşi. 

% Cf. RAHNER K., Marie, mere du Seigneur, Editions du Cerf (Paris 1960) 54. Vezi 
FERENT E., Mariologia. Maria în misterul lui Cristos şi al Bisericii, Editura Presa 
Bună (laşi 1998) 163-164. Vezi şi Pr. Stăniloae, o.c., p.163. 
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pentru mântuirea ei şi a altora. Ea s-a comportat ca transparența 
personală a harului”. 


Cristologia Card. Hans Urs von Balthasar (1905-1988) este de 
alt tip. Ea ni-l prezintă pe Cristos ca Chipul sublim al Tatălui, ca 
Figura sau expresia toată şi vizibilă a lui Dumnezeu. Dacă Pr. 
Rahner Karl S.J., în cristologia sa porneşte de la „adevăr”, Urs von 
Balthasar pleacă de la „frumos”, de la „glorie”, care are însă o 
valență chenotică. Cristos îl preamăreşte pe Dumnezeu şi ne mân- 
tuieşte pe noi prin smerire, prin despuiere de măreția externă a 
slavei sale. Kataloghia este specificul slavei sale, deoarece în creş- 
tinism „gloria” asumă forma Crucii, spune Pr. Balthasar. 


Coerent cu conceptul său de „glorie” care are o valență cheno- 
tică şi cu principiul kataloghiei, în „Figura” lui Cristos, Balthasar 
vede ca însuşire distinctivă ascultarea . Cristologia sa este, de fapt, 
o profundă meditaţie asupra misterului Crăciunului şi a Sâmbetei 
Mari, mistere care ne revelează ,,Frumusetea” şi Iubirea lui Dumnezeu. 


Chenoza experiată de Cristos încă de la Întrupare ajunge la 
culme în Sâmbăta Mare. Născându-se în grota săracă din Bethleem, 
trecând prin grota profundă a mormântului şi prin tăcerea morţii, 
Cristos ne-a condus la Viaţă. Învierea noastră s-a născut din sufe- 
rinta şi moartea reală a Cuvântului întrupat. 


* Evaluarea acestei cristologii din partea teologilor ortodocşi o găsim, de exemplu, în 
MEYENDORFF John, Hristos în gândirea creştină răsăriteană, traducere de Pr. 
Prof. Nicolai BUGA, Editura IMBOR (Bucureşti 1997) 228-230.Vezi şi ediţia 
italiană, MEYENDORFF John, Cristologia Ortodossa, Presentazione di Emmanuele 
LANNE, Editrice A.V.E., (Roma 1969) 245-247, de unde se vede că traducerea 


romănească nu este totdeauna reuşită. De exemplu, cuvântul „nedatorată” (=gratuità) 
de la p. 229 este tradus prin „inexact”. 


Părintele STĂNILOAE Dumitru priveşte pozitiv perspectiva rahneriană în Teologia 
Dogmatică Ortodoxă, Editura IMBOR 2 (Bucureşti 1997) 11-13. Perspective ase- 
mănătoare găsim si în IDEM, lisus Hristos sau restaurarea omului, o.c., pp. 54-59. 
Cristologia actuală ortodoxă se poate vedea şi din STĂNILOAE D., Chipul 
nemuritor al lui Dumnezeu, voll 1 şi 2, Editura Cristal (Bucureşti 1995). 
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Dacă părintele Rahner în cristologia sa transcendentală pune 
accentul pe „chipul şi asemănarea” primului om, Balthasar stăruie 
asupra neascultării primului om-Adam, eliminate de ascultarea iubi- 
toare a celui din urmă Adam. Si aici, replica Evei, tot neascultă- 
toare, este cea de-a doua Evă ascultătoare, care devine astfel „icoana 
Bisericii”?! Fiind pre-răscumpărată de unicul Răscumpărător, Cristos, 
în Maria, Biserica şi-a asumat o figură trupească feminină, mai 
înainte de a fi fost organizată în Petru. Misterul Mariei şi acela al 
Bisericii se întrepătrund şi se luminează reciproc asemenea unei 
perihoreze“?. La Buna Vestire, în sânul Fecioarei se afla deja Bise- 
rica Universală — Catholica”. 


Specificul cristologiei lui Urs von Balthasar este, aşadar, efor- 
tul constant de a prezenta unitatea şi integritatea Revelatiei lui 
Dumnezeu începută la creaţie, continuată în tot arcul Vechiului 
Testament şi împlinită în Cristos. El, ca ultimul Adam şi ca Figură 
reală a Tatălui, splendoarea şi Expresia Slavei Sale, este alianţa de- 
venită persoană, este plinătatea tuturor făgăduinţelor vetero-testa- 
mentare, este Universalul concret. 


În această lectură atentă a Cuvântului lui Dumnezeu, lectură 
făcută în lumina Sfinţilor Părinţi, Balthasar se străduieşte să evite 
orice disociere între cristologie şi soteriologie, între Întrupare şi 
Răscumpărare. Cristos, ca Revelator al gloriei lui Dumnezeu este 
Mântuitorul oamenilor deoarece toată misiunea sa e manifestare şi 
dar al iubirii lui Dumnezeu. Cristologia este astfel antropologie 
realizatà?*. 


3! Cf. URS von BALTHAZAR, Maria icona della Chiesa, Edizioni San Paolo (Torino 
1998) 30. 


32 Ibidem, pp. 47-48. 
* Ivi, pp.71-72. 


Cf. MARCHESI G. S.J., La Cristologia di Hans Urs von Balthasar. La Figura di 
Gesù Cristo espressione visibile di Dio, Universita Gregoriana Editrice, (Roma 
1977) p.387. Cf. FERENT E., Isus Cristos.... o.c., pp.79-86. 
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Privind acum la aceşti doi pilaştrii ai cristologiei actuale, 
observăm că Pr. Rahner porneşte în reflectiile sale de la „chipul şi 
asemănarea omului cu Dumnezeu — expresie metafizică a fiinţei 
sale relationale -, din Gen 1,26, pentru a ajunge la Cristos, Omul 
desăvârşit. În schimb, Hans Urs von Balthasar porneşte de la neas- 
cultare omului-Adam din Gen 3,17, pentru a ajunge la ascultarea 
celui din urmă Adam, Cristos (Ev 10,5-10). 


Între aceste două momente există, însă, şi un al treilea, tot atât 
de important: dialogul lui Dumnezeu cu primul om şi al omului- 
Adam cu Eva, din Gen 2,16 şi 2,22. Această interpelare a omului 
din Geneză îşi găseşte răspunsul în colocviul lui Isus cu Apostolii la 
Cezareea lui Filip (Mt 16,13-20) şi în prezentarea lui Isus Cristos ca 
şi „Cuvântul lui Dumnezeu” de către Evanghelistul loan (In 1,1-18). 


Întrebarea lui Isus: „Cine spune lumea că este Fiul omului?” 
(Mt 16,13), întrebare prin care interpelează direct pe Apostoli şi pe 
fiecare om în parte, are un raport profund cu interpelarea primului 
om din Geneză, cu fiinţa relationalà a acestuia. Prin ea ne dezvăluie 
că misterul omului nu se cunoaşte cu adevărat decât în misterul 
Fiului lui Dumnezeu. Isus Cristos, Cuvântul lui Dumnezeu, era în 
raport direct din veşnicie cu Tatăl, ca şi Cuvânt Creator, dar ca om 
adevărat, Cuvânt întrupat, este în raport şi cu fiecare om. Întrebarea 
sa devine astfel expresia firii sale relationale şi a limbajului său re- 
ferential. În limbajul uman cuvântul este ipostatic, aparţine unei per- 
soane care se adresează altei persoane. De aceea, întrebarea lui Isus ne 
dezvăluie identitatea fiinţei sale care era din veşnicie spre sânul Ta- 
tălui (In 1,18) ca Fiu, şi comuniunea sa reală cu noi ca om adevărat. 


Limbajul, aşadar, îl dezvăluie pe om în ceea ce el are mai 
propriu şi mai profund, fiind revelator asemenea trupului. Dacă tru- 
pul este un semn real care ne dezvăluie persoana altora, cu atât mai 
mult ne dezvăluie altora limbajul uman la care participăm trup şi 
suflet. În mod asemănător, Cuvântului lui Dumnezeu întrupat se fo- 
loseşte ca om de cuvintele omului pentru a exprima adevărul său 
atotcuprinzător şi pentru a-i dezvălui omului pe om. O dezvăluire ce 
ne unește cu el şi între noi. Aşadar, ca lumea să ştie cine este Isus, 
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trebuie sà plece înainte de toate de la limbajul sàu uman, de la 
cuvintele si faptele sale, în care sunt incluse si „semnele” săvârşite 
de el. Gratie limbajului, Isus ne aratà cà stia nu numai cine era, dar 
stia că ştie cine era. Avea conştiinţa limpede a Fiintei si a misiunii 
sale. Datorità limbajului uman, Isus a putut intra în comuniune cu 
alții. Datorită limbajului a devenit o Realitate semnificativă si pen- 
tru alții, mai ales că şi astăzi continuă să ni se comunice pe aceeaşi 
cale în economia sacramentală. 


Concluzie 


Unind acum deschiderea metafizică a omului despre Fiinţă şi 
Figura lui Isus Cristos ca expresie vizibilă a lui Dumnezeu cu limba- 
jul referential al Cuvântului Întrupat, ajungem la o cristologie inte- 
grală. Deşi este om adevărat, Isus transcende umanul şi manifestă 
vizibil pe Dumnezeul nevăzut, şi aceasta o face prin tot limbajul său 
referentiall Toată omenitatea sa ne revelează Subiectul căruia îi 
aparține, dar şi sublimitatea vocației noastre. 


Prin Cristos purtàm în noi chipul lui Dumnezeu. El ni s-a 
comunicat integral în Fiul său. Tot ceea ce este el, a devenit al 
nostru. Prin el purtăm şi noi chipul lui Dumnezeu de care şi pentru 
care am fost creati. Înfăţişarea si pecetea care ne caracterizează este 
aceea a lui Dumnezeu. De aceea numai el ne poate recunoaşte ceea 
ce suntem şi ceea ce sperăm să fim. 


Realitatea aceasta a vieţii creştine a ajuns la desăvârşire în Sfânta 
Fecioară Maria, Mama lui Dumnezeu. Spre deosebire de prima Evă 
care a ascultat de şoapta şarpelui viclean, ea a ascultat asemenea Fiului 
de cuvântul lui Dumnezeu care a interpelat-o. Primindu-l cu mintea şi 
cu toată persoana ei, receptivitatea sa transparentă a fost umplută de 
har. Slujind Cuvântul a devenit Născătoare de Dumnezeu şi „icoană 
escatologică reală” a Bisericii. 


Cristologia care se impune, nu poate fi, aşadar, decât ,,integra- 
. Uitând de ,,misterul” Persoanei Cuvântului întrupat, omenitatea 
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sa ar deveni banală, săracă şi neînsemnată. Aceasta ar însemna s-o 
privăm de valoarea sa revelatoare. Cristos, aşadar, este un om ade- 
vărat, un om real, dar un om care-l revelează pe Dumnezeul cel viu 
şi-l manifestă în mod personal. El este Prezenţa umană a unicului 
Dumnezeu în ființă si întreit în persoane. 


Riassunto 


Nella presente conferenza si parte dalla cristologia del Concilio 
Vaticano II, cioè dai raporti di Cristo con la sua Chiesa, con l’uomo e 
con la creazione stessa. Dopo la presentazione sintetica degli ultimi due 
rapporti, nel secondo paragrafo inizia il contenuto specifico della 
relatio, cioè: a) Le condizioni di ogni lavoro teologico svolto nella 
Chiesa come servizio ecclesiale della fede; b) La cristologia 
transcendentale di Karl Rahner e c) quella integrale di Hans Urs von 
Balthasar. Dopo la specificazione delle diverse metodologie seguite 
dagli autori nelle loro investigazioni cristologiche, come un nuovo 
aspetto cristologico, il mistero di Cristo vienne presentato partendo dal 
suo linguaggio umano referenziale, mezzo e segno da Lui addoperato 
per la rivelazione della sua identità. 


Ciascuna delle cristologie cerca di presentare pure il rapporto tra Cristo 
e la Vergine Maria. Nella sua cristologia transcendentale, Padre Karl 
Rahner vede la Vergine Madre come /a recettività trasparente 
eminentemente attiva riempita di grazia. La sua potenza metafisica 
diventa atto mentre riceve da Dio la pienezza della grazia. 


Invece, per Hans Urs von Balthasar, la Vergine Maria è la replica 
obbediente di Eva disobbediente. Ricevendo la parola nella sua mente e 
nel suo seno, la Madre di Dio diventa /'icona reale escatologica della 
Chiesa di Dio. 


In conclusione, dalla complementarietà delle cristologie analizzate si 
arriva alla necessaria cristologia integrale. 


CRESTINISM SI ISTORIE 


Pr. Emil Dumea 
Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 


Legăturile dintre creştinism şi istorie, ce din anumite puncte 
de vedere se prezintă liniare (crstinismul însuşi fiind un fapt istoric) 
sînt, pe de altă parte, complexe, deoarece creştinismul este nu numai 
un fapt istoric, ci şi metaistoric. El îmbrăţişează viaţa omului în 
concretul ei terestru, dar şi destinul său supranatural. Se preocupă 
de trecutul său, ca şi de prezent şi viitor, şi aceasta nu numai din 
dorinţa de a-l ajuta în crearea bunăstării temporale, cît mai ales pen- 
tru afirmarea lui spirituală, pentru cuceririle sale etice, pentru a-l 
ajuta să se elibereze de rău, şi, ceea ce este cel mai important, 
pentru mîntuirea sa veşnică. 


Considerînd aceste finalitàti ale creştinismului, putem spune 
că el a privit istoria nu numai dintr-un unghi necunoscut lumii 
antice, dar i-a dat acesteia o nouă dimensiune. A integrat istoria în 
însăşi procesul său de dezvoltare şi i-a recunoscut validitatea numai 
în măsura în care ea s-a integrat în edificiul creştin. Se înţelege că 
acest lucru a fost valabil şi posibil doar pentru spaţiile geografice 
unde Biserica Catolică a avut un cuvînt de spus. In afara acestor 
spaţii, istoria culturală, religioasă şi civilizatoare a popoarelor a fost 
privită pînă spre sfîrşitul secolului trecut ca o istorie ce din punct de 
vedere religios este marcată de eroare gravă, în care credinciosul 
diferitelor religii putea ajunge după moarte în cazul cel mai fericit 
în limb, dacă a urmat imperativele conştiinţei sale, limb în care au 
ajuns dreptii Vechiului Testament şi copii morti fără botez. 
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Istoria, asadar, are o valoare salvificà doar dacà recunoaste ca 
maestru si destin final al ei pe Dumnezeul revelat în Sfintele Scrip- 
turi, si întrucît aceste Sfinte Scripturi sînt pàstrate si interpretate în 
Biserică, rezultă că în afara Bisericii nu există mîntuire. Asa se 
exprima deja din antichitate sfîntul Ciprian „Extra Ecclesiam nulla 
salus”!. Nu este momentul si nici nu intră în cadrul acestei con- 
ferinte cu o notă prevalent istorică, dezvoltarea acestei afirmaţii atît 
de plină de consecinţe. 


Totuşi, nu putem trece mai departe, urmărind firul roşu al 
relatării noastre, fără a preciza că magisterul catolic a afirmat şi 
continuă să afirme că acţiunea harului nu este circumscrisă în limi- 
tele vizibile ale Bisericii, şi ca atare, indirect, putem deduce că şi 
istoria şi viaţa oamenilor ce nu intră în perimetrul Bisericii vizibile 
au o valoare şi un sens salvific?. Conciliul ecumenic Vatican II afir- 
mă că „Cei care fără vină ignoră Evanghelia lui Cristos şi Biserica 
sa, şi care totuşi îl caută sincer pe Dumnezeu, iar cu ajutorul harului 
se străduiesc să împlinească voinţa sa prin fapte, aceştia pot să 
dobîndească mîntuirea veşnică” (Lumen gentium, 16). lată aşadar 
că în special reflectia teologică contemporană ne poate ajuta nespus 
de mult în înţelegerea şi interpretarea spaţiului istoric al celor ce nu 
l-au cunoscut şi nu-l cunosc pe Dumnezeul revelat; putem crea 
astfel punti de dialog şi comunicare culturală şi expres religioasă 
între Biserica lui Cristos şi celelalte religii şi culturi ale lumii. In 
acest fel, istoria planetei noastre va deveni mai fraternă şi mai 
purtătoare de adevăr şi dreptate. 


După această paranteză asupra valorii şi sensului istoriei din 
afara creştinismului, revenim la analiza lui în spaţiul lumii creştine. 
Aici creştinismul este parte integrantă a acestei istorii, face parte 
din istoria totală, se încarnează în procesul civilizaţiilor şi structu- 
rilor sociale ale diferitelor perioade istorice, chiar dacă nu se identifică 


! CIPRIAN, De unitate Ecclesiae, 6, în CSEL, 3/1, 214 şu. 


? Cf. BENI, A., La nostra Chiesa [NUOVA COLLANA DI TEOLOGIA, 2], Firenze 
1989. pp 167-169. 
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cu nici una din formele particulare de cultură de la care a împru- 
mutat haina temporară externă, umbrele şi erorile tranzitorii, care 
însă au rolul de a face cunoscut lumii eterna lui realitate spirituală. 


Pe de altă parte, toată istoria este în creştinism, deoarece acesta 
comportă un dinamism al vieţii ce are menirea de a confirma inalte- 
rabilitatea principiilor în procesul lor continuu de clarificare şi de 
adaptare la exigenţele structurale şi organice ale lumii în care se 
proiectează. In dinamismul său creştinismul este deja istorie, iar în 
adevărul său istoria este deja creştinism. 


Noua concepţie istorică a creştinismului se profilează imediat 
după venirea lui Cristos, deoarece tocmai mesajul Noului Legămînt 
propune oamenilor o altă viziune şi mai ales o altă interpretare a 
faptelor ce se verifică în decursul secolelor. Conceptului rationalist 
şi cauzal, creştinismul îi propune unul voluntarist şi teologic; omul 
nu stă sub vremuri, aşa cum susţinea gîndirea antică, ci îşi constru- 
ieşte el propriul destin moral, deoarece Dumnezeu îi oferă autono- 
mie şi libertate; lumea nu este rodul fortuitului sau al obscurelor 
forte ale haosului, ci creația sublimă a lui Dumnezeu, iar acest 
Dumnezeu continuă să conducă evenimentele lumii cu Providența sa. 
Țesutul istoriei iese din umbra necesităţilor inevitabile, luminîndu-se 
cu lumina dumnezeiască nu numai referitor la prezent, ci şi la trecut 
(totul a însemnat o pregătire a venirii lui Cristos), ca şi la viitor (mîntui- 
rea lui Cristos se adresează tuturor şi toţi sînt aşteptaţi să intre în 
împărăţia sa). Istoria devine sinteză de trecut şi viitor, de contingent 
şi veşnic, de ceea ce aparţine la misterul omului şi de ceea ce 
aparţine misterului lui Dumnezeu. In felul acesta istoria dobîndeste un 
caracter aproape mesianic, apropiindu-se foarte mult de teologie. 


Prin creştinism, istoria primeşte un caracter universal (nu mai 
este istoria unei rase sau a unui popor, ci istoria întregului neam 
omenesc), deoarece creştinismul se adresează tuturor, punînd pe 
plan secund aspectele sociale, rasiale sau politice. Deasupra oricărei 
împărțiri sau clasificări a oamenilor şi societăţilor, creştinismul pune 
dragostea (caritas), dragostea lui Dumnezeu pentru lume şi fraterni- 
tatea tuturor în Cristos. In țesutul social şi ideologic, intră apoi alte 
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noţiuni, mai bine zis realități fundamentale, şi anume providenta divi- 
nă, viaţa veşnică, păcatul şi răul, responsabilitatea şi harul. Creştinis- 
mul dobîndeste un caracter concret care, spre diFerentà de anticii 
pàgîni, îi permite să ofere o interpretare diferită experienţelor imediate 
ale omului, ca şi o semnificaţie deosebită realitàtilor contingente, teres- 
tre. Noua religie este aceea care îi învaţă pe oameni să privească în jur 
cu încredere, chiar dacă văd suferinţă şi boală, deoarece ei sînt chemaţi 
de Dumnezeu să depăşească sau să sublimeze aceste realități dureroase 
în numele speranței, credinţei şi iubirii ce izvorăsc din Dumnezeu. 


Impărăția despre care vorbeşte Cristos este una spirituală, însă 
omul trebuie să înceapă actualizarea ei aici pe pămînt, integrînd şi 
integrîndu-se în realizarea unui bine care îl transcende; iubirea, 
adică identitatea omului nou, nu înseamnă un refugiu pentru sufle- 
tele obosite sau deziluzionate, ci un impuls pentru a lucra cu toate 
forţele în actualizarea acestei împărăţii în viaţa si constiintele oame- 
nilor. In felul acesta, istoria dobîndeşte un caracter de dreptate care 
lipsea nu numai lumii dinainte de Cristos, ci şi interpretărilor specu- 
lative ale timpurilor noastre care reduc istoria la simpla interpretare 
a faptelor economice. 


Concepţia creştină despre istorie răstoarnă criteriile cu care 
sînt judecate bunurile şi faptele pămînteşti: sărăcia şi bogăţia, slăbi- 
ciunea şi puterea, ignoranta şi cunoaşterea; poate fi mai aproape de 
Dumnezeu, adică mai aproape de adevăr şi fericire, săracul decît 
bogatul, cel slab decît cel puternic, ignorantul decît înțeleptul, etc. 
Creştinismul a încercat să elimine diviziunile arbitrare ale grupărilor 
sau claselor sociale, chiar dacă în creştinătatea medievală ierarhia 
Bisericii s-a integrat ea însăşi în clasa socială a celor bogați, fapt 
contrastat mereu de mişcările interne, intrinsece de reformă ale 
aceleiaşi Biserici. Cine pătrunde în profunzimea istoriei Bisericii în 
comuniune cu Roma poate descoperi cu uşurinţă această constantă a 
ei de „semper reformanda in capite et in membris”, şi nu rare au fost 
inițiativele de reformă, adică de apropiere de Maestrul ei, ca si de 
problemele concrete spirituale şi materiale ale oamenilor, iniţiative ce 
nu pot fi înţelese decît prin prisma credinţei, adică a recunoaşterii 
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unui motor interior şi misterios ce o ajută mereu să-şi curețe hainele 
şi sufletul de balastul istoriei ce nu intră în perimetrul şi programul ei 
de acţiune. Iar cine se angajează în această programă (pune mîna pe 
plug), iar apoi se lasă tentat de tentaţiile egoiste ale lumii, nu este 
vrednic de a intra în această împărăție. In această înţelegere a isto- 
riei descoperim un dinamism de o extremă şi urgentă validitate în 
contextul societății contemporane. 


Din concepția creştină, istoria îşi trage caracterul de universa- 
litate, de concret, de dreptate şi dinamism tocmai pentru că ea este 
revelarea Logos-ului, care înseamnă depăşirea tuturor antitezelor, forța 
care învinge diviziunile nu din exterior, nivelînd contrastele, ci le 
învinge din interior, demonstrînd absurditatea contrastelor, chemînd 
astfel la unire spirituală întreg neamul omenesc, deoarece deasupra 
tuturor există un unic Dumnezeu şi Tată al tuturor. Acesta este adevărul 
despre Dumnezeu şi despre om, creatura sa predilectă. 


Însă nu numai iubirea Adevărului este aceea care îi uneşte pe oameni 
în acest proces al istoriei, ci şi iubirea în Adevăr, o iubire care nu 
este doar emoţională sau psihică, ci este împreună intelectuală şi misti- 
că, cunoaşterea tainică a misterului divin în har şi pentru har, adică 
prin Logos. Iubirea în Adevăr nu naşte diviziuni arbitrare, deşi permite 
o critică a faptelor istorice fără a cădea în polemică fanatică. Ea este 
aşadar un gest de caritate îndreptat spre cel ce nu crede, spre cel ce 
nu a ajuns la credinţa adevărată, spre cel ce trăieşte încă în afara 
zonei luminate de adevărata lumină a lumii, Cuvîntul întrupat. 


Deoarece se regăseşte în Logos, sensul de fraternitate care 
izvorăşte din această nouă concepţie a istoriei nu este numai o pre- 
misă a creştinismului, ci şi o condiţie indispensabilă pentru accesul 
nostru la divin. Tocmai pentru că se referă la Logos, istoria are şi 
un caracter tainic, care însă revelează în timp atît sensul continui- 
tății între vechi şi nou, ca şi noţiunea de provizorietate a vieții pă- 
mîntesti. Evenimentele, acţiunile şi personajele Vechiului Testament au 
în raport cu Noul Testament un rol profetic. Realitàtile vetero-testa- 
mentare erau contingente, ca un proiect care nu mai este util atunci 
cînd edificiul este construit. Acest edificiu construit în persoana lui 
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Cristos, piatra de căpătii, tinde spre desàvîrsire, iar în această tensiune 
a devenirii perfecte şi totale există o continuitate mai mult spirituală, 
deoarece din punct de vedere literar, scripturistic, istoria culminează 
cu naşterea, moartea şi învierea celui ce este Alfa şi Omega omului 
şi al timpului. Cristos care vine şi va marca gloria finală a creaţiei 
reprezintă ultimul cuvînt al dogmei creştine. De aceea creştinismul, 
ce-şi primeşte de la el viaţa şi destinul final, reprezintă eterna 
tinereţe a lumii. În comparaţie cu dînsul, întreaga realitate terenă va 
fi depăşită, deoarece prin întruparea şi ridicarea la Cer a lui Cristos 
se ajunge la destinul ultim al istoriei. 


Totuşi, întruparea marchează centrul şi nu sfîrşitul istoriei, deoarece 
evenimentul naşterii lui Cristos, din punct de vedere spiritual, nu 
este un eveniment împlinit, cît mai ales o misiune de îndeplinit în 
mersul istoriei. Ca atare, aceasta poate fi concepută ca un regres sau 
progres, în funcție de apropierea sau îndepărtarea sa de venirea lui 
Dumnezeu în noi. Perioada patristică s-a ocupat cu predilecție de a 
doua venire a lui Cristos la sfîrşitul timpurilor. 


Dintre cei care au încercat să pătrundă în profunzimea sensului 
istoriei creştine, din lipsà de timp şi spaţiu acordat în cadrul acestui 
colocviu, mă voi limita doar la Sfîntul Augustin şi la Kierkegaard. 


II 


Sfîntul Augustin vede alternativa între bine şi rău ca o luptă 
între infinit şi finit, între contingent şi etern, între păcat şi har. În 
funcţie de tendinţa care prevalează, oamenii construiesc cetatea, care 
poate fi a lui Dumnezeu sau pămîntească. Prima se naşte din iubirea 
faţă de Dumnezeu, iar a doua din iubirea de sine. Ambele cetăţi nu 
sînt perfect distincte una de alta, deoarece binele şi răul însoțesc 
mereu viaţa omului pînă la sfîrşitul timpurilor. Însă orice om poate 
alege una sau alta dintre cetăţi, iar în posibilitatea alegerii, ca si 
între alternativa între bine şi rău, este cuprinsă toată istoria, adică 
întregul complex de gîndire, voinţă şi acţiune prin care oamenii se 
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dau bătuţi la strigătul naturii corupte, sau, dimpotrivă, ascultă glasul 
harului. Şi totuşi, în lume Dumnezeu continuă să acţioneze; creaţia 
vorbeşte despre puterea şi măreția lui Dumnezeu, iar succesiunea 
evenimentelor atestă Providența sa. Există aşadar un plan (l-am putea 
numi astăzi istorie a mîntuirii) care susţine şi conduce istoria, sco- 
tînd binele dintr-un context negativ, lumina dintre tenebre. Pentru a 
înţelege planul istoriei, spune Augustin, trebuie să revenim la notiu- 
nile de răscumpărare şi păcat, singurele care pot explica în derula- 
rea evenimentelor vieţii umane, alternarea deciziilor de condamnare 
sau de iertare, de clementà sau de negare a acesteia, decizii care îi 
aparţin unicului Judecător impartial al lumii. 


Înainte de Cristos, considerat centrul supranatural al istoriei, 
omenirea nu avea o directivă sigură care s-o ajute în eliberarea de 
rău, să lupte împotriva tentaţiilor rele ale naturii lor, sau împotriva 
înşelătoarelor chemări ale lumii. Aceasta a fost perioada în care peste 
viaţa oamenilor nu străluceau încă razele luminii divine. Aceasta este 
perioada care merge de la creaţie pînă la Avram. A doua perioadă 
se scurge de la Avram pînă la Cristos, şi acum divinul începe să pă- 
trundă în istoria omului. Oamenii încep să dea un nou sens vieţii lor 
prin intermediul legii mozaice; în plus, luptă fără prea mare succes 
împotriva tentatiilor răului, şi acest insucces se explică prin lipsa 
harului divin. Sînt sub lege, va spune mai tîrziu Sfîntul Paul. În a 
treia perioadă, care se deschide cu naşterea lui Cristos, omenirea se 
înscrie pe un drum al propriei mîntuiri, şi prin Cristos descoperă o 
nouă semnificaţie a suferinţei şi a morţii, găsind în plus forţa de a 
se îndepărta de acele bunuri ale lumii care nu conduc la mîntuire, 
de a învinge tentatiile răului, de a fugi de tristeţea care ar putea 
umbri propriul destin; destinul omului nou este o revelare a vieții şi 
a bucuriei de a trăi în Cristos. 


Oamenii şi societatea pot să apeleze la o lege de iubire care 
îmbrăţişează întreg neamul omenesc şi se proiectează în veşnicie. 
Pot să apeleze la principiul autorităţii care vine de la Dumnezeu, chiar 
dacă autoritatea se exprimă prin realităţi ierarhice stabilite în libertate 
de către oameni. Providența, spune Augustin, conduce succesiunea 
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imperiilor, aşa încît orice popor să poată trăi conform propriilor 
realizări în cadrul cetăţii lui Dumnezeu, iar în acest fel poate aspira 
la pace. Însă la adevărata pace se ajunge numai prin triumful haru- 
lui asupra păcatului, şi, ca atare, adevărata cetate a lui Dumnezeu 
va fi terminată numai la sfîrşitul timpurilor, şi va fi doar cetatea 
celor salvaţi de Cristos. 


Unitatea Bisericii reprezintă sinteza istorică a acestei ascensiuni a 
neamului omenesc spre propria mîntuire. Biserica transcende astfel limi- 
tele de spaţiu şi timp; membrii ei experimentează autoritatea acesteia 
nu în baza unei constrîngeri externe, ci dintr-un impuls ce vine din inte- 
rior şi care este ca o căldură a vieţii. Ei văd în Biserică singura insti- 
tutie care îi poate dirija spre drumul ce duce la cetatea lui Dumnezeu. 


Această teologie a istoriei, unde Augustin ne oferă liniile sin- 
tetice ale pelerinajului neamului omenesc (clerici şi laici, buni şi răi, 
cei ce trăiesc conform trupului şi cei ce trăiesc conform spiritului), 
ca şi modalităţile de acţiune ale harului divin, a dominat multe secole 
gândirea creştină şi în varietatea uneori dezordonată şi neomogenă a 
gîndirii contemporane, îşi dovedeşte şi astăzi valabilitatea sa intrinsecă”. 


II 


Înainte de a prezenta interpretarea istoriei din prisma crestinului 
Kierkegaard, credem cà sînt utile cîteva referinte biografice. Filosoful 
Saren Kierkegaard (1813-1855) a avut o viaţă scurtă, dar intensă. Edu- 
cat în Biserica luterană daneză, a elaborat o gîndire atît de originală şi 
paradoxală în acelaşi timp încît este luată în considerație de întreaga 
teologie a secolului nostru. Estetician diletant şi melancolic în timpul 
tinereţii sale universitare, a depăşit abia în 1840 examenul de teologie cu 
o lucrare intitulată Noţiunea de ironie. După întreruperea logodnei cu 


3 n dA j CA x dita $ y i ci 
Referitor la gîndirea acestui titan al antichităţii creştine, vezi prezentarea sintetică a 


lui QUASTEN, J., Patrologia, vol. 3, Casale 1983, pp. 323-434. Teologia sa istorică 
este prezentă în primul în opera De civitate Dei. In limba română a apărut traduse 
primele zece cărţi ale acesti opere fundamentale: AURELIU AUGUSTIN, Despre 
Cetatea lui Dumnezeu, vol. 1, Bucureşti 1998. 
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Regina Olsen, Kierkegaard se dedică total compunerii de opere teologice 
şi filosofice, ce vor rămîne mult timp necunoscute, şi pentru motivul că 
erau scrise în daneză, o limbă puţin cunoscută. Cu puţin timp înainte de 
moarte, el atacă violent Biserica luterană oficială daneză, criticîndu-i 
aspectul utilitarist şi îmburghezit, punînd-o în faţa radicalismului evan- 
ghelic şi a adevăratei mărturii creştine care merge pînă la martiriu. 


Unele dintre operele sale, cum ar fi Teamà şi tremur, Firimituri 
filosofice, Ori-ori, Post scriptum sînt foarte importante pentru dezvol- 
tarea teologiei dialectice, în care se găsesc din plin paradoxurile lui 
Luther, sensul păcatului şi al crucii lui Cristos, care cumva se opun cu 
anticipație dezvoltării protestantismului liberal. Existentialismul său creştin 
a fost apreciat de Karl Barth (H 1968), în special în lucrarea acestuia, 
Comentariu în Scrisoarea către Romani, ce reprezintă o etapă decisivă 
în teologia protestantă. 


Pentru Kierkegaard, creştinismul este fondat pe „punctul de ple- 
care istoric”; este unicul fapt care, în pofida „realităţii sale istorice” re- 
prezintă pentru individ punctul de pornire spre certitudinea veşnică. 
Aceasta este teza prezentă în Firimituri si în Adnotàri împotriva lui 
Lessing şi a spinozismului gîndirii moderne (rațiunea reprezintă baza 
cunoaşterii şi a fericirii veşnice). El afirmă că atunci cînd creştinismul a 
intrat în lume, oamenii nu erau creştini, iar dificultatea consta în a 
deveni creştini. În timpurile noastre, afirmă dînsul, dificultatea constă în 
aceea că prin autoexercitiu trebuie să transformăm un prim mod de a fi 
creştini într-o posibilitate de a deveni cu adevărat. Dificultatea e cu atît 
mai mare, cu cît aceasta trebuie să se săvirşească silențios în intimitatea 
individului, fără nici o acţiune decisivă din extern. 


Creştinismul s-a transformat într-o specie de sistem filosofic în 
care dificultatea constă doar în a înţelege, în timp ce adevăratul creşti- 
nism se raportează în mod esenţial la existenţă. Din acest motiv cre- 
dinta, care ar fi trebuit să rămînă pe primul loc, a fost însă detronată, 
luîndu-i locul cunoaşterea. 


Simplele fapte istorice, evenimentele umane, sînt relative; „faptele 
eterne” reprezintă realitatea ce exprimă ideea absolută, existenţa lui 
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Dumnezeu, atributele sale, etc., iar în faţa acestora orice timp este din 
veşnicie la fel de aproape deoarece este vorba aici de realități metafi- 
zice, ce nu au istorie, întrucît intră în devenire. Insă concepția istorică 
respectată de creştinism depăşeşte şi compendiază aceste două aspecte 
ale realităţii. Pentru un creştin, istoria adevărată se centrează pe Cristos, 
care nu este doar simpla expresie a unei idei absolute, ci este „faptul 
absolut”. Cristos nu se identifică numai cu faptele veşnice ale adevăru- 
rilor metafizice, ci a devenit şi ceva istoric: Este un „fapt absolut” 
deoarece îl prezintă pe Dumnezeu şi este şi un fapt istoric deoarece re- 
prezintă devenirea în timp şi ca atare este obiect al credinţei. Într-ade- 
văr, pentru religia naturală, absolutul este în afara timpului, pentru re- 
ligia revelată Absolutul apare în timp; aceast „apare” al Absolutului nu 
îl schimbă, ci califică timpul ca timp oportun, care ca şi timp e în afara 
eternului, dar ca si Revelatie se poate raporta la Etern. 


În această optică, nu mai are sens să-i împàrtim pe oameni în 
contemporani şi necontemporani venirii lui Cristos; în plus, putem privi 
cu încredere şi curaj atît la trecutul, cît şi la viitorul creştinismului, la 
creşterea sa grandioasă în conştiinţe, la dinamismul său peren, la 
misterioasa si nesecata sa forță interioară. El nu este o simplă doctrină, 
ci „comunicare a existenţei” si ca atare conferă istoriei o semnificaţie 
autentică”, semnificaţie în act, dar care nu a ajuns încă la împlinire, ci 
tinde spre aceasta într-o continuă tensiune creatoare. 


Interpretarea istoriei dată de Kierkegaard fixează într-un cadru 
sugestiv liniile directoare ale gîndirii creştine referitor la acest argu- 
ment, deschizîndu-se în acelaşi timp spre problema care preocupă astăzi 
lumea culturii: problema progresului în raport cu conţinutul dogmei şi 
cu directivele Bisericii, ca şi cu acele structuri ale creştinătăţii care pot fi 
regîndite în perspective cu totul noi fără ca prin aceasta să fie infirmată 
valoarea mesajului evanghelic. Mă refer în mod expres la instituțiile 
cultural-etice, bioetice şi medicale ce se ocupă de om şi viaţa sa. Afară 
de contribuţia lor enormă la combaterea bolii şi prelungirea vieții, ele 
nu pot si nu au dreptul să se raporteze la fiinţa umană fără a respecta cu 


4  RUTTENBECK, W., Søren Kierkegaard: Der Christliche Denker und sein Werk, 
Berlin 1929. 
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sfinţenie identitatea sa, ca şi destinul său supranatural, iar aceasta depin- 
de şi de optica pe care oamenii o au asupra istoriei lor proprii şi a ome- 
nirii în general. Si un alt aspect conclusiv: În contextul lumii contempo- 
rane în care omul este cîntărit şi evaluat mai mult în baza a ceea ce are 
decît a ceea ce este, se impune cu urgenţă redescoperirea şi aprofun- 
darea identităţii sale şi a istoriei al cărei partener este alături de cel ce 
rămîne Începutul si Sfîrsitul a toate, ambii într-un dialog tensionat între 
un deja (omul este mîntuit în Cristos) şi încă nu (Cristos nu a ajuns încă 
să fie totul în toţi). 
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Riassunto 


Il rapporto tra cristianesimo e storia è lineare come anche complesso, poiché 
il cristianesimo non è soltanto un fatto storico, ma pure metastorico. La 
relazione presenta le analisi del senso della storia cristiana secondo due 
pensatori: S. Agostino e S. Kierkegaard. 


Vengono messi in evidenza due aspetti: il progresso del contenuto del dogma 
e il suo rapporto con il magistero della Chiesa, poi nel contesto del mondo 
contemporaneo, l’uomo può scoprire meglio la sua identità se resta attacato 
alla sua dimensione storica dentro la quale se verifica un dialogo tra già e 
non ancora. 


CRISTOS ÎN CENTRUL MISIUNII BISERICII 


Pr. Cornel Berea 
Congregatia Misionarilor Verbiti, Roman (Neamt) 


Misiunea lui Cristos Răscumpărătorul, încredinţată Bisericii, este 
încă foarte departe de împlinire. La capătul celui de-al doilea mile- 
niu de la venirea lui, o privire de ansamblu asupra omenirii arată că 
această misiune se află încă la început şi că trebuie să ne angajăm cu 
toate puterile în slujba eil. 


Acestea sunt cuvintele - atât de des repetate - de la începutul Scri- 
sorii Enciclice Redemptoris Missio a papei loan Paul II. Deşi peste o 
lună se vor împlini nouă ani de când a fost scrisă şi publicată, acest 
strigăt al papei se bucură în continuare de actualitate şi - s-ar putea 
adăuga - de un real consens printre creştini. 


Tema conferinței de faţă se intitulează „Cristos în centrul 
misiunii Bisericii”. Cu alte cuvinte acest titlu ar dori să sugereze că în 
societatea de azi misiunea Bisericii este vastă şi multiformă, dar că ca 
are nevoie de o referinţă centrală, fără de care toate celelalte eforturi 
şi activităţi şi-ar pierde din vigoare şi din sens. 


Dacă aruncăm o privire pe harta lumii, vom vedea că două 
treimi din credincioşii Bisericii Catolice se află în Africa şi America 
Latină. În multe ţări de pe aceste continente creştinismul este relativ 
recent. Este vorba de regiuni în care problemele sunt atât de diferite şi 


! Toan Paul II, Scrisoarea Enciclică Redemptoris Missio (RMs), 07.12.1990, nr. 1: EV 


12/547. 
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de complexe, încât Biserica nu poate ignora realitățile sărăciei, ale 
nedreptàtilor sociale, ale încălcării drepturilor omului. Nu poate ne- 
glija rănile trecutului, ce sunt încă vii şi dureroase, aşa cum s-a văzut 
la celebrarea celor 500 de ani de la descoperirea Americii Latine. Nu 
poate de asemeni, să nu acorde atenţie înculturării şi dialogului inter- 
religios. Altfel spus, pe agenda de lucru a Bisericii se pare că nu lip- 
sesc „priorităţile”, cum, de altfel, nu au lipsit niciodată! Dar ne-am 
putea întreba: care este viziunea de ansamblu a Bisericii în privința 
misiunii ei? Fără o astfel de viziune, am risca să mergem în toate 
direcţiile, să ne ocupăm de multe probleme şi să pierdem din vedere 
ceea ce este cu adevărat esenţial. 


Scrisoarea apostolică a papei loan Paul II Tertio Millennio 
Adveniente, ce stă drept fundal şi document de referinţă pentru acest 
simpozion teologic indică acest „esenţial” în persoana lui Isus 
Cristos. Cristos este unicul mijlocitor între Dumnezeu şi oameni; este 
cel ce duce la împlinire promisiunile Vechiului Testament; este însuşi 
Dumnezeu care îl caută pe om. Aceste cuvinte sunt foarte asemănătoare 
cu ceea ce papa scrisese cu patru ani înainte în Redemptoris Missio: 


La întrebarea de ce misiunea? noi răspundem cu credinţa si 
experiența Bisericii că adevărata eliberarea constă în deschiderea 
faţă de iubirea lui Cristos. In el şi numai în el suntem eliberaţi de orice 
alienare şi rătăcire, de robia faţă de puterea păcatului şi a morţii”. 


Scopul misiunii sale sunt proclamarea si instaurarea Împărăției 
lui Dumnezeu”. Papa ne sugerează că trebuie să avem în vedere 
persoana lui Cristos fără să o separăm de misiunea lui, misiune ce se 
poate sintetiza în cuvintele „Împărăţia lui Dumnezeu”. Aş dori mai 
întâi să subliniez centralitatea persoanei lui Cristos şi, apoi, într-un al 
doilea moment, să vorbesc despre conţinutul predicării lui Cristos 


Când am ajuns la Universitatea Gregoriana ca student în cadrul 
Facultăţii de Misiologie, am rămas uimit de vastitatea gândirii teolo- 


> RMs,nr. 11: EV 12/571. 
3 Cf. RMs, nr.13: EV 12/575-577. 
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gice a Bisericii Catolice - şi nu numai a ei - în acest domeniu. Printre te- 
mele cel mai intens abordate erau cele de înculturare şi dialog inter-re- 
ligios, ecumenism şi evanghelizare, noile mişcări religioase şi vechile 
tradiţii africane, antropologie socială şi culturală... În toate aceste disci- 
pline, un anumit aspect revenea cu insistenţă, în mod obsedant, ca un 
fel de prag ce trebuia trecut cu necesitate: era persoana lui Cristos. A doua 
persoană dumnezeiască, întrupată dintr-o fecioară din poporul ebraic, 
ce a predicat un mesaj universal de mântuire şi care, după înviere, 
este celebrată şi adorată de creştini ca Mântuitor a toată omenirea şi a 
toată creaţia rămânea nu numai unica ce dădea un sens teologiei, dar 
şi istoriei noastre umane. 


Este clar şi totodată un fapt indiscutabil: a aşeza la temelia Bise- 
ricii şi a misiunii ei pe Cristos este un adevăr de credinţă, iar Biserica 
nu are sens fără Cristos; fără El tot ce noi înţelegem prin cuvântul 
„creştinism” ar fi golit de sens. Nu este Biserica cea care îşi propune 
să desfăşoare ceva în folosul omenirii, nu este misiunea ei aceea de a 
fi un fel de filantrop universal animat de bune intenţii, ci însuşi Fiul 
întrupat al lui Dumnezeu este acela ce încredințează o misiune Bise- 
ricii, misiune în centrul căreia se află predicarea şi înfăptuirea Împă- 
ràtiei lui Dumnezeu ce începe cu Cristos. 


A- vesti pe Cristos este misiunea Bisericii, dar ce înseamnă aceasta? 
De pildă, tot ceea ce face Biserica înseamnă automat că face parte din 
„misiunea” ei? Un teolog, Stephen Neill, spunea deja în 1959: „Când 
totul ajunge să însemne misiune, înseamnă că nimic nu mai este mi- 
siune”. Uneori auzim despre preoți sau laici misionari care, odată 
ajunşi în diferite ţări, se preocupă cu mult zel de a construi multe 
biserici, spitale, şosele, piscine, baruri, posturi de radio, hoteluri, case 
de odihnă... Este legitim a pune totul pe seama misiunii, pentru cauza 
lui Cristos? Care misiune a lui Cristos trebuie să o continuăm noi? 


I. Persoana lui Cristos si mesajul său. 


Isus a spus deschis că el a fost trimis de către Tatăl său din iubire. 
In special în Evanghelia după Sf. loan se subliniază conştiinţa lui Isus 
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că este un trimis. Conform acestei evanghelii, Cristos este cel pe care Tatăl 
„l-a sfinţit şi l-a trimis în lume”. Tatăl, care este „lubirea”, este în ace- 
laşi timp „Tatăl care m-a trimis” sau, mai simplu, „Cel care m-a trimis”. 
Această expresie revine de circa 26 de ori în Evanghelia după Sf. loan. 


Conciliul Vatican II explică misiunea lui Isus ca fiind o prezenţă 
de împăcare: ,,... pentru a întemeia pacea sau comuniunea între oame- 
nii păcătoşi si El însuşi... Isus Cristos a fost trimis în lume ca Mijlo- 
citor adevărat între Dumnezeu si om'”. Din perspectiva Sf. Paul, 
mijlocirea şi împăcarea sunt elemente vitale din mysterion®. 


Experienţa continuà a Tatălui (Abbd) îi dă putere lui Isus să-şi 
împlinească misiunea sa pe deplin, o misiune ce are multiple dimen- 
siuni: mai întâi purcederea sa de la Tatăl, comuniunea sa cu El’ si 
reîntoarcerea sa la Tatăl“. Aceasta implică faptul că Isus şi-a realizat 
misiunea sa în lumina unei intimitàti continue cu Tatăl. A fi misionari 
în felul lui Isus implică pentru oricine această „experienţă a iubirii 
paterne a lui Abba”. 


Acelaşi Conciliu Vatican II, plecând de la viziunea universală a 
planului lui Dumnezeu cu privire la mântuire, priveşte Biserica drept 
cea care continuă, dezvoltă şi înfăptuieşte „misiunea lui Cristos 
însuşi”. Misiunea Bisericii nu este decât un act eclezial de fidelitate 
faţă de Isus. 


In 3,36; cf. Conciliul Vatican II, Decret privind activitatea misionară a Bisericii Ad 
Gentes (AG), 07.12.1965, nr. 3: EV 1/1092-1094; trad. rom. Conciliul Vatican IL 
Constituţii, decrete, declaraţii, traducerea Arhiepiscopiei Romano-Catolice de 
Bucureşti, 1990. 


° AG, nr. 3: EV 1/1092-1094. 

€ Cf.2 Cor 5,19; Col 1,13; Rm 5,1. 
7 Cf. In 10,38; 16,32. 

5 Cf. In 16,5; 7,33; 13,32. 

? Cf. AG, nr.5: EV 1/1096-1097. 
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1. Misterul întrupării lui Cristos 


De o mare importanţă pentru misiunea lui Isus este misterul 
întrupării sale. Sf. Toma de Aquino explica în felul următor: 


În întrupare există două aspecte ce trebuie luate în considera- 
ție: persoana care asumă şi natura asumată. Din perspectiva persoa- 
nei care asumă, întruparea este desemnată cu numele de Misiune... 
Din perspectiva naturii asumate, întruparea primeşte numele de con- 
cepere sau de naştere temporală”. 


Radicala identificare a lui Isus cu fraţii săi, adică cu noi oa- 
menii, care ne face pe noi bogaţi în sărăcia făpturii noastre are multe 
consecinţe pentru misiunea noastră. Numai în perspectiva misterului 
lui Cristos, mai ales în întruparea sa, putem înţelege importanţa 
înculturării Evangheliei în diferite popoare şi culturi. 


2. Un mesaj si o viziune: ,, Impàràtia lui Dumnezeu ” 


Unica preocupare principală a lui Isus era evanghelizarea, vesti- 
rea şi actualizarea unei veşti bune. Această evanghelizare avea un 
conţinut precis: vestirea şi actualizarea Impărăţiei lui Dumnezeu. 


Ajunşi la acest punct să vedem în ce consta mesajul lui Cristos 
despre împărăția lui Dumnezeu, căci Biserica este chemată să se 
roage şi să lucreze pentru instaurarea acestei împărăţii. 


Să presupunem că un creştin ar îndrăzni să se adreseze unui 
rabin într-o sinagogă: „Mesia a venit deja şi a inaugurat Împărăţia lui 
Dumnezeu!”. Rabinul drept răspuns, probabil că ar deschide fereastra 
şi ar privi afară. Apoi ar spune: „Nu, lumea nu s-a schimbat, e la fel 
ca ieri. E un semn că Împărăţia lui Dumnezeu nu a venit încă”. 


Rabinul priveşte afară şi nu vede acea Împărăţie. Dar noi o vedem? 
Este ea vizibilă? 


10 St. Toma de Aquino, In II Sent., dist. 4, q. 1, d. 2, ad. 2. 
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Dacă citim Evanghelia, am putea împărţi textele în două grupe: 
A iui A 11 
cele care ne vorbesc despre o împărăție viitoare şi cele ce ne vor- 
sh i Da 12 
besc că Împărăţia este deja prezentă în mijlocul nostru ^. 


Primul grup de texte reflectă acel sens de aşteptare tipic Israelului, 
un sens ce are rădăcini adânci în Vechiul Testament. 


Cel de-al doilea grup de texte, însă, se referă la ceva nou şi cu 
totul extraordinar: Împărăţia este în mijlocul nostru si se poate vedea. 
Este noutatea creştină. Cum este această împărăție? 


Împărăţia este un proiect al lui Dumnezeu Tatăl cu întreaga 
omenire, omenire care se îndreaptă spre realizarea definitivă a 
împărăției datorită suflului Duhului Sfânt a cărui acţiune este vizibilă 
în răspunsul istoric al omenirii, atunci când aceasta merge pe urmele 
lui Isus din Nazaret. 


Datorită faptului că misterul lui Cristos stă în centrul întregului 
plan salvific al Tatălui, Împărăţia lui Dumnezeu nu poate fi privită 
doar ca un concept, o teorie, o doctrină, un program. Împărăţia lui 
Dumnezeu este ceva real, ea este vizibilă înainte de toate într-o per- 
soană care are fata şi numele lui Isus din Nazaret chipul nevăzutului 
Dumnezeu. Nu putem despărţi Împărăţia lui Dumnezeu de Isus şi nici 
de Biserică!?. Şi aici este punctul care ne interesează: Biserica nu se 
are ca scop pe sine însăşi; ea se află în mod efectiv în slujba Împără- 
ţiei'“. Ea trebuie să promoveze valorile umane si cele evanghelice, 
căci sunt legate de „Vestea cea Bună”. Am putea spune că, dacă vrem 
să înţelegem bine raportul între Isus şi Biserica sa, trebuie să întele- 
gem bine care este raportul între Biserică şi Împărăţia lui Dumnezeu. 


1 Cf, Mt 4,17; Mc 1,15; Mt 6,10; 10,5. 
12 Cf. Mt 12,28; 16,28; Lc 11,20; 17,20-21. 


Cf. Conciliul Vatican II, Constituţia pastorală privind Biserica în lumea contemporană 
Gaudium et Spes (GS), 07.12.1965, nr. 22: EV 1/1385-1390; Conciliul Vatican II, 
Constituţia dogmatică despre Biserică, Lumen Gentium (LG), 21.11.1964, nr. 4: EV 
1/287-288; RMs, nn. 18-19. 


14 Cf. RMS, nr. 20. 


Dialog teologic 4 (1999) 97 


Scrisoarea Enciclică Redemptoris Missio la nr. 20 ne vorbeşte 
tocmai despre aceste lucru. 


Biserica este orânduită în vederea Impărăţiei lui Dumnezeu, 
căreia îi este sămânță, semn si instrument. 


Ea slujeşte Împărăția în primul rând prin chemarea la convertire, 
prin întemeierea de comunităţi şi înfiinţarea de noi Biserici locale, 
răspândind în lume „valorile evanghelice”, care sunt o expresie a 
Impàratiei. In sfârşit, Biserica slujeşte Împărăţia prin mijlocirea ei, 

? A 
prin rugăciunea neîncetată: „Vie Impărăția ta!” 


Diferite aspecte ale Împărăției lui Dumnezeu 


Isus nu doar a predicat Împărăţia, ci a şi înfăptuit-o prin fapte 
concrete. Prin gesturile şi minunile sale, prin atitudinile şi interven- 
tiile sale, Isus a pus în evidenţă lucrarea Împărăției, caracteristicile ei 
precum şi drumul spre a o înfăptui. 


Prima caracteristică : Împărăţia caută să facă din fiecare om un 
fiu al lui Dumnezeu, care să-l cunoască, să-l iubească şi să-l adore cu 
numele de „Abbâ” (Tăticule!). 


A doua caracteristică ne este dată de Sf. Paul: este o împărăție 
3915 


de „dreptate, pace si bucurie în Duhul Sfânt”. 

A treia caracteristică: această Împărăţia nu este una de dominare, 
de stăpânire, ci de slujire în comuniune şi unitate. „Pentru voi să nu 
fie aşa: cine este cel mai mare între voi, să devină cel mai mic, iar 
cine stăpâneşte să fie ca unul care slujeşte... Eu sunt în mijlocul 
vostru ca unul care slujeşte”. În acelaşi timp, a sluji Împărăţia lui 
Dumnezeu înseamnă a lupta împotriva răului sub toate formele sale: 
personală (păcatul), socială (nedreptatea, inegalitatea, ura, violenţa) etc. 


I5 Rm 14,17. 
16 Lc 22, 26-27. 
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Două exigențe fundamentale ale Împărăției: 


O primă exigentà este iubirea concretă în fapte. „Veniţi, binecu- 
vantati Tatălui meu, mosteniti Impàratia pregătită pentru voi de la înteme- 
ierea lumii. Pentru că mi-a fost foame si voi mi-ati dat să manàne...”!”. 


A doua exigentà: Împărăţia trebuie cerută, implorată, primită ca 
un dar, cu simplitatea unui copil. Nu este rodul aritmetic al activi- 
tàtilor şi eforturilor umane. Împărăţia are propria sa dinamică origi- 
nală şi nu urmează criteriile de creştere ale acestei lumi. 


Proclamarea Împărăției lui Dumnezeu stă într-un mod absolut 
la centrul vocației Bisericii în lume. Misiunea aparține la adevărata 
natură a Bisericii, indiferent care ar fi situaţiile din viaţa ei, căci fără 
misiune nu există Biserică, deoarece Biserica continuă lucrarea de 
mântuire a neamului omenesc revelată şi înfăptuită de Isus Cristos, 
Mântuitorul nostru. Numai prin acea revărsare a Duhului Sfânt de la 
Rusalii, misiunea Bisericii este posibilă, iar comuniunea apostolică 
este înzestrată cu puterea Duhului pentru a predica Evanghelia lui 
Cristos care a murit şi a înviat pentru mântuirea noastră. Venirea 
Duhului Sfânt în Biserică nu este un eveniment istoric izolat în trecut, 
dar un dar permanent care dăruieşte viaţă Bisericii, asigurând exis- 
tenta ei în istoria omenirii, făcând posibilă mărturia ei despre Împă- 
răţia lui Dumnezeu deja inauguratà"*. 


II. Consecințe pastorale pentru misiunea Bisericii 


O Biserică - comuniune de Biserici locale - nu poate fi sacra- 
mentul comuniunii universale, adică al comuniunii oamenilor cu 
Dumnezeu şi al oamenilor între ei dacă nu este capabilă de a dărui şi 


17 Cf. Mt 25,34 ss. 


!8 Ton Bria, „Go Forth in Peace: Orthodox Perspectives on Mission”, în J.A. Scherer - 


S.B. Bevans (editori), New Directions in Mission &Evangelization, vol 1 (Basic 
Statements 1974-1991), Orbis Books, Maryknoll, New York 1992, p. 209. 
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a primi. O atentă privire asupra vieţii Bisericii primare ne arată că 
aceasta înțelegea misiunea drept o inter-experientà pe două planuri: 
între comunităţile ecleziale şi între o comunitate eclezială şi popoarele 
necreştine. În primul caz, misiunea implica colaborarea şi îmbogățirea 
reciprocă între Biserici. În cel de-al doilea, dialogul ducea la ceea ce 
noi numim astăzi înculturare şi la întemeierea de noi comunităţi locale. 


O spiritualitate misionară nu poate face abstracţie de unicitatea 
persoanei lui Cristos si de valorile Impărăţiei lui Dumnezeu, acele va- 
lori indicate deja în Evanghelii şi de Sf. Paul în Scrisoarea către romani. 


Pe continentul european se pare că azi suntem chemaţi să dăm 
atenție unui anumit fel de misiune, mai precis: a deveni semne de spe- 
rantà pentru lumea de azi. Este ceea ce şi-a propus ca scop principal 
ultimul Sinod al Episcopilor Europeni. Nu putem însă să devenim 
semne de speranţă fără o autentică convertire interioară, pentru că, 
aşa cum scotea în evidenţă Instrumentum Laboris”, de multe ori pri- 
mele piedici în calea unei adevărate evanghelizări vin tocmai din 
interiorul Bisericii, nu din afara ei”. 


Aş dori să închei expunerea mea cu acea imagine pe care papa 
Ioan Paul II a folosit-o în diferite rânduri, o imagine pe care el a luat-o 
de la Sf. Paul: cea a areopagului atenian. Astăzi există pretutindeni 
multe areopaguri de diferite feluri: cel al culturii, al politicii, al 
economiei, al noilor forme de căutare religioasă - adesea fără o 
referință la un Dumnezeu personal. În aceste locuri suntem chemaţi 


= . . o. we 21 
să-l vestim pe Cristos care este acelaşi „ieri, astăzi şi totdeauna” . 


19 Instrumentum Laboris”, Document pregătitor la Sinodul Episcopilor din Europa (a 
doua Adunare Specială), în L'Osservatore Romano. Documenti, 33 (1990) pp. 2-19. 
% Vezi, în acest sens, nn. 11-15. 


2 Ev 138. 
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Riassunto 


AI centro della missione della chiesa si trova la persona di Cristo. Senza 
questa centralità non ha senso l’esistenza della chiesa e la sua missione, 
nemmeno trova motivazione la sua attività. Secondo una prospettiva 
missionaria il mistero dell’incarnazione ci rivela Gesù come il ,,mandato”, 
il „missionario del Padre”. L'annuncio portato da Gesù consiste 
nell’annuncio del ,,Regno di Dio”, che è intimamente unito alla persona di 
Gesù e alla sua chiesa. Questa visione teologica contiene conseguenze 
concrete sull’attività pastorale della chiesa, che continua nel mondo la 
missione del Figlio per la forza dello Spirito Santo. 


DIALOGUL INTERRELIGIOS ÎN PERSPECTIVA 
TEOLOGIEI BISERICII ORTODOXE 


Pr. Gheorghe Petraru 
Facultatea de Teologie Ortodoxă, laşi 


Este o realitate evidentă faptul că religia creştină, Biserica a apărut 
şi s-a extins în toată lumea potrivit mandatului evanghelizator al 
Mântuitorului lisus Hristos într-un context religios pluralist. Astfel şi 
Israelul istoric, poporul ales al Vechiului Testament, a primit mesajul 
făgăduinței mesianice în perspectiva universalismului, într-un context 
pluralist religios de care trebuia să se apere pentru că religiile erau ido- 
latre. De asemenea Biserica lui Hristos îşi exercită lucrarea mântuitoare 
convertind permanent oameni şi popoare la singurul Dumnezeu ade- 
vărat (In 17,3). Astăzi, la 2000 de ani de creştinism, aproximativ 2/5 din 
populația planetei este creştină într-o diversitate confesională şi deno- 
minationalà ce ne invită şi trebuie să ne angajeze spre realizarea uni- 
tății Bisericii lui Hristos pentru că „există un Domn, o credință si un 
Botez” (Ef4,4-6). 


1. Biserica şi religiile în Sf Scriptură si la Sfinţi Părinţi ai Bisericii 


Biserica, de la început, prin Sfinţii Apostoli, prin urmaşii acestora, 
ierarhia sacramentală si prin creştini cu o vocaţie misionară exceptio- 
nală s-a angajat în proclamarea Evangheliei la necreştini şi încorpora- 
rea, prin har şi credinţă, a celor ce primeau învăţătura creştină şi harul 
Sfintelor Taine, în Trupul tainic al lui Hristos, într-o extensie dinamică 
în timp si spaţiu. 
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Sensul evanghelizării era convertirea la Hristos printr-o argumen- 
tare religioasă, anume că sensul plinirii spirituale a oamenilor este 
Biserica lui Hristos. Discursul Sf. Pavel la Atena (Fap 17,23-31) este 
revelator în această privinţă! şi se poate surprinde în el, ca şi în alte 
texte pauline, existenţa a două axe mari, anume una a continuității şi 
una a discontinuitàtii. Discontinuitatea accentuează noutatea radicală 
şi absolută a lui Hristos şi a Învierii prin care se creează ruptura de 
lumea religiilor vechi, idolatre, naturiste, o lume a păcatului şi a 
morţii, pe când continuitatea subliniază omogenitatea planului mântuitor 
al lui Dumnezeu care „a permis” până la Hristos manifestări religi- 
oase false chemând prin El, după Învierea Sa si pogoràrea Sfântului 
Duh, toate popoarele şi pe toţi oamenii la viaţa reînnoită şi reconcilia- 
tă cu Dumnezeu prin jertfa Fiului Său. Acest aspect al planului divin 
de mântuire, de viaţă înnoită a umanităţii în Hristos este exprimat, de 
asemenea, în viziunea ioaneică a Logosului ce „uneşte iconomia 
Cuvântului lui Dumnezeu (dabar) şi a Întelepciunii divine (hokma) 
din Vechiul Testament, în a cărui teologie Cuvântul şi Înţelepciunea 
simbolizau automanifestarea lui Dumnezeu-lahve în acte şi cuvinte în 
istoria oamenilor”. Pentru a participa la misterul vieţii noi în Hristos, la 
viaţa spirituală adevărată oferită în actul autocomunicării, al autodă- 
ruirii divine a fost şi este necesară o decizie personală, o convertire 
radicală la Hristos, potrivit Scripturii, prin care omul părăseşte ceea ce 
este vechi, trecutul său păcătos şi se angajează plenar, total în comuni- 
tatea eclesială, semn si sacrament al Împărăției lui Dumnezeu. De fapt, 
exemplele din Noul Testament ale convertirilor şi deciziilor pentru 
Hristos, începând de la Apostoli, Sf. Pavel şi cei convertiți în călăto- 
riile misionare relatate în prima istorie a Bisericii, cartea Faptele 
Apostolilor, din canonul Noului Testament, sunt ilustrative în acest 
sens. Acest model al convertirii la Hristos şi al încorporării harice, sa- 
cramentale în Trupul Său Tainic, Biserica, şi, implicit extensia 
acesteia în timp şi spaţiu, de fapt concretizare a tainei celei din veci 


Jacques Dupuis, Vers un theologie chretienne du pluralisme religieux, traduit de 
l’anglais par Olindo Parachini, Cerf, Paris, 1997, p. 81. 


Ibidem, p. 83. 
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ascunse prin împreună lucrarea Sfântului Duh şi cea a membrilor 
Bisericii angajaţi în misiune, va continua în perioada patristică atât 
prin actele de mărturisire a lui Hristos, inclusiv jertfa vieţii, cât şi prin 
teologia creştină. Teologia creştină din primele secole, o hermeneu-tică 
a Revelatiei ce a culminat în Hristos, într-un context ce trebuia con- 
vertit la adevărul şi viaţa harică în Dumnezeu în comuniunea ecle- 
sială, oferă modele în ceea ce priveşte calea de urmat şi acţiunea creş- 
tinilor faţă de membrii religiilor necreştine. Deşi Părinţii Bisericii au 
descoperit valori pozitive în culturile necreştine (Clement Alexandrinul, 
Sf. Vasile cel Mare - Cuvânt către tineri, etc.), totuşi ei au condamnat 
vehement toate formele de politeism şi idolatrie, amintind permanent 
preceptul Decalogului (Ex 20,3-4). 


Având în vedere contextul ideatic cultural al primelor secole creş- 
tine, când concepte precum Logos sau corespondentul ebraic dabar 
erau utilizate şi vehiculate cum sunt astăzi conceptele ştiinţifice, scrii- 
torii creştini, confruntati cu filosofiile timpului lor, au articulat „prima 
sinteză” creştină ce accentuează funcţia cosmologică si soteriologică 
a Logosului. Această viziune se concretizează prin Logos-spermatikos 
la Sf. Iustin Martirul şi Filosoful (Apologia II 8,1), Logosul-Revelator 
al lui Dumnezeu la Sf. Irineu al Lyonului (Adversus Haereses, IV 
20,6-7) sau prin Logosul care venind de la Dumnezeu aduce oameni- 
lor cunoştinţa despre Dumnezeu (Stromate 5,12), deplină creştinilor 
prin Hristos, Logosul însuşi al Tatălui ce pregăteşte urechile pentru 
Evanghelie atât prin Lege şi profeti cât si prin filosofia grecească 
(Stromate 6,6). Totuşi, primii Părinţi şi scriitori creştini, încercând să 
stabilească conexiuni între o teologie naturală şi Revelația ce culmi- 
nează şi se împlineşte în Hristos au înţeles sensul absolut al acesteia şi 
implicit convergenta oricărei concepţii şi experienţe religioase spre 
Hristos şi Biserica Sa. În acest scop, Sf. Irineu arată că Hristos „a adus 
toată noutatea, aducându-se pe Sine Însuşi” (Adversus Haereses IV 
34,1). Ideea va fi reluată de alti Părinţi ai Bisericii iar această noutate 
stă la temelia Bisericii în afara căreia, aşa cum spunea Sf. Ciprian nu 
există mântuire: „Extra Ecclesiam nulla salus”. Expresia celebră a 


* Ibidem, p. 93. 
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Sf. Ciprian a generat şi generează diverse interpretări şi atitudini mer- 
gându-se până acolo încât Biserica să fie catalogată ca rigidă, into- 
lerantă, închisă în sine, exclusivistă. 


De aceea expresia trebuie înţeleasă în contextul ei istoric pe de o 
parte, anume al unei reacţii juste față de ereziile şi apostaziile unei 
perioade de persecuții împotriva Bisericii, iar pe da altă parte valoarea 
expresiei este permanentă pentru că, aşa cum nuanţa teologul Y. Congar, 
acest adevăr comportă două asertiuni: 1) Biserica este singura insti- 
tutie creată şi mandatată de Dumnezeu pentru a oferi oamenilor mân- 
tuirea în lisus Hristos, şi 2) Biserica a primit de la Întemeietorul ei, 
Domnul lisus Hristos, tot ceea ce îi trebuie pentru a aduce mântuirea 
întregii umanitàti*. 


În acest sens Biserica şi-a înţeles misiunea ei soteriologică în 
istorie şi a proclamat adevărul dumnezeiesc al vieții, al existenţei oa- 
menilor chemaţi la părtăşia vieţii dumnezeieşti (2 Pr 1,4). Ea a făcut 
misiune externă, convertind neîncetat oameni şi popoare la Evan- 
ghelie, extinzându-se astfel în toată lumea, proclamând si adorând în 
Hristos pe Dumnezeu cel întreit în Persoane, Creatorul şi Mântuitorul 
întregii lumi printr-o lucrare de inculturatie a Evangheliei, de indige- 
nizare a credinţei prin expresii mai mult sau mai puţin viabile în 
istoria creştină (F. Xavier, M. Ricci, de Nobili, etc.). 


2. Relaţia dintre Biserică şi religii astăzi 


Sensul clasic al misiunii creştine constă în convertirea necreş- 
tinilor la Hristos şi integrarea acestora în comuniunea Bisericii prin 
extinderea acesteia în urma activităților misionare: evanghelizare, 
mărturie creştină şi viaţă spirituală prin primirea sacramentelor, sau 
slujire socială în noi teritorii din lume. Secolul nostru aduce o schim- 
bare de paradigmă faţă de această teorie şi practică misionară, schim- 
bare generată pe de o parte de un nou Wel/tanschaung constituit din 


4 Y. Congar, L'Eglise, sacrament universal du salut în „Église vivante” 17 (1965), p. 


354 la J. Dupuis, op.cit., p. 155. 


Dialog teologic 4 (1999) 105 


datele stiintei, ale unui pozitivism filosofic de tip Wittgenstein sau ale 
deconstructiei filosofice de tip Derrida si, pe de altà parte, de noua 
constiintà de sine a religiilor vii de astàzi care dupà perioada colonia- 
lismului occidental si-au revizuit atitudinea si fatà de crestinism. 
Aceasta face ca sensul misiunii creştine să se reducă uneori la un 
dialog cu reprezentanţii celorlalte religii, la un moratoriu al misiunii 
şi, de ce nu, la un misionarism al religiilor orientale în Occidentul 
care altădată se declara creştin. Pentru unii dintre contemporanii 
noştri adevărul creştin este şi el unul relativ. Creştinismul nu mai 
poate fi atât de exclusivist şi mai mult, aşa cum arăta teologul J.S. 
O'Leary ,,deconstructia aduce propoziţiilor religioase o dublă rană. 
Dacă sensul enuntului devine instabil prin înscrierea sa în rețelele 
arhi-scriiturii, această instabilitate trebuie, de asemenea, să afecteze şi 
judecata de adevăr asupra unui astfel de enunţ. Astfel, rănii cauzate 
prin diseminare, pe planul sensului se adaugă cea a unei anumite 
incapacitàti de a demonstra adevărul religios” prin „imposibilitatea 
scrutàrii referintei””. Deşi teologul, preotul sau binecredinciosul crestin 
cunosc pe Hristos şi întru El experiază relația harică cu Dumnezeu, si 
nimic nu poate despărți de dragostea lui Hristos, totuşi diversele 
discursuri de astăzi ne determină la o reflecţie creştină asupra situaţiei 
spirituale a timpului nostru care de la facticitatea pluralismului religios 
dintotdeauna, cunoaşte o ideologizare a acestuia, prin relativizarea 
adevărurilor de credinţă creştine. 


Misiologul David Bosch” enumeră trei elemente, care au dus la 
această situaţie, ce s-au semnalat în plan misiologic începând cu 
Conferinţa internațională misionară de la Tambaram-India (1938) şi 
ulterior, în relaţiile dintre Bisericile Occidentale şi Bisericile mai 
tinere, minoritare într-un context majoritar necreştin. Aceste trei ele- 
mente sunt: 


Joseph S. O’Leary, La verité chretienne à l’âge du pluralisme religieux, Cerf, Paris, 
1994, p. 129 


* Ibidem p. 125. 


David J. Bosch, Dynamique de la mission chretienne. Histoire et avenir des modeles 
missionaires, Haho, Karthala, Labor et Fides, Lome, Paris, Genève 1995, p. 640-646. 
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1. Exclusivismul Bisericilor Occidentale fatà de celelalte religii 
al căror sens dispare o dată cu venirea lui Hristos si a Bisericii. 

2. Împlinirea religioasă, spirituală a umanităţii prin creştinism, 
toate celelalte căi religioase cunoscute de umanitate fiind în perspectiva 
teologiei creştine doar ceea ce generic se numeşte „preparatio evange- 
lica”. Apariţia unor teologii liberale şi a istoriei comparate a religiilor, 
modele spirituale necreştine fascinând pe unii dintre occidentali, au 
făcut ca şi creştinismul să fie considerat de unii ca o religie între cele- 
lalte, fără nimic supranatural din moment ce toate religiile sunt, în 
perspectiva unor direcții ale sociologiei religiilor, creaţii ale omului. 


3. Relativismul influenţat şi favorizat de spiritul iluminismului 
de filosofi precum G.E. Lessing, A. Schopenhauer, G. W. Leibnitz, 
H. de Cherbury, a creat o viziune rationalistà ceea ce a dus şi la o 
înțelegere istoricistă şi moralistă a persoanei lui Hristos, la un 
„umanism hristologic”* în care Hristos este un om printre oameni si 
nicidecum Dumnezeu-Omul care ne mântuieşte eternizând pe om în 
Împărăţia lui Dumnezeu. Având în vedere procesul de globalizare, o 
piaţă unică, un adevăr unic etc., există ideea creării unei „teologii mon- 
diale” aşa cum preconiza W. Cantwell Smith de la Harvard” printr-un 
teocentrism, având în vedere că de fapt toate religiile vorbesc despre 
Dumnezeu, se raportează la Dumnezeu. 


La aceste interpelări ale timpului nostru teologia şi Bisericile, 
diverşi teologi oferă soluţii prin care de fapt se salvează misterul lui 
Hristos şi particularitatea Bisericii Sale ca împlinire a aspiratiei reli- 
gios-morale şi spirituale a umanităţii. Am putea exemplifica prin 
câţiva teologi care au evidenţiat faptul că Hristos şi Biserica Sa, creş- 
tinismul este religia revelată diferită de religiile Cosmice (Jean 
Danielou) sau „axa planului mântuitor al lui Dumnezeu (Henry de 
Lubac), Hristos fiind „Universalul Concret” (Hans Urs von Balthasar). 


8: P, Schoonenberg, // est le Dieu des hommes, traduit du néerlandais par M. Claes, Cerf, 


Paris, 1973, p. 64. 


W. Cantwell-Smith, Towards a World Theology: Faith and the Comparative History 
of Religion în L. Swidler editor Toward a Universal Theology of Religion, Orbis 
Books, Maryknoll, New York, 1987, p. 51-72 la J. Dupuis, op. cit., p. 15. 
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De asemenea, unii teologi vorbesc de o prezenţă tainică a lui 
Hristos în celelalte religii, poziție oarecum apropiată de concepția scrii- 
torilor bisericeşti amintiţi mai sus; K. Rahner şi „creştinismul anonim”, 
R. Panikkar şi „Hristos necunoscut”, H. Kiing şi religiile „Căi de 
mântuire”, Gustave Thils şi religiile ca ,,medieri ale mntuirii”!°. 


Teologii ortodocsi sunt radicali în aceastà privintà, iar o pozitie ca 
atare este exprimată si de A. Schememann care spunea că „Ortodoxia 
nu cunoaşte decât două căi: credinţa adevărată şi erezia, fără compro- 
misuri. De aceea trebuie căutat adevărul şi unitatea este consecința 
firească a adevărului”! Biserica Ortodoxă, de asemenea, nu acceptă 
limbajul inclusivist al unei teologii ecumenice ce eludează dogmele 
Bisericii întemeiate pe Revelatie, această atitudine manifestându-se cu 
prilejul unor simpozioane ecumenice şi la ultima Adunare generală a 
C.E.B. la Harrare. Dialogul interreligios este o problemă pentru 
Biserică astăzi, având în vedere civilizaţia actuală şi totuşi Biserica este 
şi trebuie să fie fidelă Domnului ei, Mântuitorul Hristos, aşteptând pe 
cei care doresc să-L cunoască şi să-L iubească în comuniunea dreptmă- 
ritoare şi lăsând lui Dumnezeu judecata absolută despre credincioşii 
celorlalte religii. 


3. Metodologie în relaţia cu necrestinii 


Documentul misionar ecumenic ,,Misiune si Evanghelizare” cu 
limitele lui ne invità la un praxis crestin autentic care sà devinà o 
motivaţie de crestinare pentru toţi oamenii după îndemnul lui Hristos 
(Mr, 5,16). 


În capitolul Mărturie printre oamenii de alte credinţe religioa- 
se, documentul certifică existenţa unui pluralism religios în lume, o 
realitate de altfel ce se poate identifica în întreaga istorie umană. Mu- 
tatiile social-politice şi economice din „societatea deschisă” au dus la 


10 J. Dupuis, op. cit., p. 200-237. 


1! The Ecumenical Movement, The Churches, The World Concil of the Churches, Geneva 
1995, p. 49. 
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o coexistentà între oameni ce aparțin unor diverse orizonturi reli- 
gioase. Creştinii coexistă în mediul lor consacrat de o istorie creştină 
bimilenară cu oameni de alte religii, cu alte concepţii filosofice şi reli- 
gioase cu care comunică, respectându-le propria lor tradiție religioasă 
pe care aceştia o contextualizează într-un spaţiu unde sunt nevoiţi să-şi 
ducă existenţa cotidiană, rupti de ansamblul tradiţiei lor. De aceea da- 
toria creştinilor este de a transmite mesajul Evangheliei, al mântuirii 
oamenilor de către Dumnezeu în lisus Hristos fiecărui om şi fiecărui 
popor. „Creştinii mărturisesc în contextul unei vecinătăți alcătuite din 
oameni care împărtăşesc alte convingeri religioase si ideologice”!”, 
aceasta datorită liberei circulații a oamenilor şi a ideilor. De aceea, cu 
toate deosebirile interconfesionale între creştini, mărturia lor trebuie să 
fie unică spre a convinge pe necrestini, pe cei atei sau indiferenți 
religios „despre prezenţa lui Dumnezeu în Hristos” şi despre mântui- 
rea prin El. Temeiul absolut al acestei mărturii decurge din convin- 
gerea absolută că Dumnezeu este Creatorul întregului univers şi că El 
s-a lăsat mărturisit cu adevărat în orice timp şi în orice loc prin Duhul 
Sfânt. Creştinii sunt invitaţi la unire cu cei de alte credinţe spre a reali- 
za „comunităţi ale libertăţii, păcii si respectului reciproc”.!* Experienţa 
creştină poate fi îmbogățită prin întâlnirea cu membrii altor comunități 
religioase ce manifestă zelos convingerile lor, prin credinţă vie şi 
mărturie puternică. De aceea, încheie documentul ecumenic, „vocaţia 
misionară a Bisericii şi chemarea ei evanghelizatoare nu va rezista în 
confruntarea cu realităţile grele ale vieţii cotidiene dacă nu este susti- 
nută de credinţă, o credinţă întemeiată pe rugăciune, contemplare şi 
adorare”? ce încorporează activ în Hristos prin lucrarea Duhului 


Ecumenical Afirmation: Mission and Evangelisation, 41, in International Review of 
Mission, 71.284, (october 1982). 


15 Ibidem 42. 
14 Ibidem 44. 
!5 Ibidem 47. 
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Sfânt umanitatea si care este cea mai mare binecuvântare a Împărăției 
a a ù n DE È «cadi 
lui Dumnezeu si motivatia misionarà esentialà. 5 


Textul ecumenic, chiar dacă proclamă unicitatea lui Hristos si dă 
mărturie despre lucrarea în lume a Duhului Sfânt, Duhul adevărului per- 
ceput tainic, dar activ, lucrător în Biserică, instituția mântuirii, relati- 
vizează în acelaşi timp specificul creştin prin propunerea unei viziuni 
religioase universale teocentrice. De fapt toate religiile proclamă exis- 
tenta lui Dumnezeu si în practica religioasă propun experierea divinu- 
lui, indiferent de modul cum acesta este înțeles. Pentru reconcilierea 
între oameni, de atâtea ori antrenați în conflicte generate de diferențe 
religioase, culturale si etnice, există cercuri interesate în a se ajunge la 
„O comuniune” interreligioasă, mai ales că în sens biblic „adevărul nu 
este propozitional, ci relaţional”"”, eludându-se dimensiunea dogmati- 
că a adevărului creştin spre a se ajunge la un fel de super-religie ce 
conciliază toate tezele şi crezurile religioase ale umanităţii. Acest mo- 
del religios este însă un sincretism inacceptabil, o direcţie periculoasă 
din perspectivă creştină în general şi ortodoxă în special. 


lé R, Panikkar, Le dialogue intrareligieux, traduit d’americain par Josette Gennaoui, 
Aubier, Paris 1985, p.46. În viziunea lui Panikkar există patru atitudini faţă de 
adevărul interreligios: exclusivismul, inclusivismul, paralelismul si interpenetrarea, 
p.20-29. Urmând tradiţiei ortodoxe, combinarea unor elemente doctrinare aparţinând 
unor tradiţii religioase deosebite este un sincretism inacceptabil, iar atitudinea justă 
este cea a evanghelizării necreştinilor sau în cazul refuzului acestora, o coexistentà 
paşnică, o colaborare în structura societăţii pentru promovarea binelui obştesc; cf. J.M. 
Aubert / G. Couvreur, Mission et Dialogue inter-religieux, Faculte de Théologie de 
Lyon, Lyon 1990, p.150, propune soluţia pluralismului religios, adică de la 
exclusivism la pluralism după trecerea în revistă a unor metode folosite până acum: a) 
Hristos împotriva religiilor (secolele V-XVI); b) Hristos în religii (creştinii anonimi, 
Vatican II); c) Hristos deasupra religiilor, dar celelalte religii nu trebuie să contrazică 
mesajul central al creştinismului (H. Kiing); d) Hristos cu religiile - teologiile 
pluraliste, teocentrice cu hristologie non-normativà (P. Knitter, J. Hick, R. Panikkar). 
Se propune astfel depăşirea hristologiei normative si a ecleziologiei inclusiviste, ceea 
ce este erezie si apostazie din punct de vedere ortodox. 


S.J. Samartha, Courage for Dialogue. Ecumenical issues in interreligious relationships, 
W.C.C. Geneva 1981, p.11. Însă limbajul teologic este informativ si descriptiv, un 
adevăr obiectiv si permanent în discursul propozitional cognitiv cf. Stephen W. Need, 
Language, Metaphor and Chalcedon. A Case of theological Double Vision, în 
„Harvard Theological Review”, 88-2, april 1995, p.238. 
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Dupà cum spunea S.J. Samartha, modelul teologic si ecumenic 
sincretist este periculos din următoarele motive: 

a) nu poate fi fabricată o religie sintetică universală; 

b) crearea unei religii, a unei credinţe mondiale nu este o 
alternativă la conflictul religios; 

c) orice religie profetică îşi va apăra integritatea sa spirituală 
împotriva tentatiilor de a o folosi pentru scopuri umane oricât de bune 
ar fi acestea!5. 

Religia este expresia relaţiei omului cu Dumnezeu, ființa absolută, 
creatoare şi mântuitoare a lumii indiferent de modul cum este perce- 
pută în religii divinitatea. Creştinismul crede şi mărturiseşte că în 
Iisus Hristos Dumnezeu s-a revelat plenar umanităţii care trebuie să 
se întoarcă de la adorarea altor dumnezei, de fapt concepte umane 
despre singura divinitate, la Dumnezeul Treimic închinat, experiat şi 
mărturisit în Biserica Fiului lui Dumnezeu întrupat, care trebuie să se 
extindă în toată lumea prin propovăduirea Evangheliei, convertirea 
tuturor şi comuniunea harică într-o diversitate compatibilă cu adevă- 
rul unic revelat şi cu multiplele culturi planetare. Cu toate că asistăm 
la un proces de unificare şi globalizare, la crearea unei similitudini 
exterioare prin industrializare, tehnologizare, informatizare, în conşti- 
inta lor oamenii poartă şi actualizează crezurile lor religioase în tra- 
ditia proprie, iar cei care au pierdut credinţa religioasă datorită 
ideologiilor atee sau consumiste şi hedoniste caută noi forme de reli- 
giozitate, încât putem vorbi mai curând de „un pluralism religios şi 
cultural decât de o cultură mondială monolitică”!%. De aceea unitatea 
creştină este necesară în mod absolut pentru misiunea Bisericii ce este 
articulată în lucrarea lui Dumnezeu Însuşi pentru mântuirea oamenilor 
prin Hristos. Principiile hristologic şi ecleziologic sunt esenţiale măr- 
turiei creştine şi de aceea înlocuirea, substituirea acestora cu un prin- 
cipiu şi o viziune teocentrică pentru realizarea unităţii religioase a 
omenirii, este riscantă, periculoasă şi e mai curând o încercare sincre- 
tistă de a relativiza şi ulterior a elimina pe Hristos şi Biserica Sa. Mai 


'5 Ibidem, p.26. 
9 Ibidem, p.27. 
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mult, este surprinzătoare afirmaţia secretarului general al C.E.B., 
Konrad Raiser care spune că „scopul mişcării ecumenice poate fi nu 
unitatea Bisericii în sensul îngust, ci trebuie să fie unitatea omenirii în 
dreptate şi pace” prin realizarea păcii lui Dumnezeu - Shalom -, redes- 
coperire a ecumenismului, „bază pentru înţelegerea unităţii şi sens al 
misiunii creştine”. Se observă astfel o îndepărtare de hristologia şi 
ecleziologia tradiționale. Această viziune duce, aşa cum afirmă 
autorul, la „o polarizare ecumenică” printr-un „ecumenism eclezial” 
pe de o parte fidel Traditiei Bisericii şi mărturisitor al lui Hristos - Fiul 
lui Dumnezeu întrupat - şi un „ecumenism secular” preocupat de 
relaţii interumane juste, de o colaborare economico-financiarà şi co- 
mercială globală, de problemele ecologice”!. Ecumenismul secular 
propune ,,0 înţelegere holistà şi dinamică a religiei”, a religiei desigur 
în interpretarea sociologică ca fenomen pur uman şi o coexistentà 
umană într-un mediu pluralist religios. De asemenea ecumenismul 
secular propune şi o hristologie concretă, imanentă, nu metafizică şi 
teologică, adică nu credinţa în divinitatea lui lisus Hristos ca a doua 
persoană a Sfintei Treimi, ci o hristologie narativă şi morală ce „recu- 
noaste şi dă mărturie despre purtarea de grijă iubitoare şi eliberatoare 
a lui Dumnezeu în firea umană a lui Hristos pentru toţi şi mai ales 
pentru cei depàrtati de Dumnezeu””?. 


A reduce însă misiunea creştină şi viaţa în Hristos doar la social, 
ceea ce este de altfel inerent în Biserica lui Hristos şi în istoria creş- 
tină, pentru că Biserica are o componentă socială, a elimina dimensiu- 
nea soteriologică şi sacramentală a creştinismului este însă inacceptabil 
din punct de vedere ortodox şi înseamnă „a înghiţi Împărăţia lui Hristos 
în împlinirile imanente ale evoluţiei istorice”, adică „a transforma 
teologia într-o filosofie monistă a istoriei, mai aproape de Hegel şi 


Marx decât de profeţii Bibliei”. 


% Konrad Raiser, Ecumenism in Transition, A Paradigme Shift in the Ecumenical 
Movement, W.C.C. Publications, Geneva 1994, p.8-9. 

2! Ibidem. 

* Ibidem, p.58-59. 


23. Peter Bayerhaus, Mission and Humanisation în IRM, LX (237), january 1971, p.19. 
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În ecumenism este necesar însà un „dialog teologic fără deviatie 
unilaterală”, un dialog în care „trebuie să progreseze strâns unit sacra- 
mentalul şi ecleziologia”?*, aceasta cu atât mai mult cu cât mişcarea 
ecumenică se vrea şi un dialog interreligios prin descoperirea „semni- 
ficatiei teologice a celorlalte religii”, de fapt expresii ale dimensiunii 
esenţiale existenţei umane, aceea de „homo religiosus” . Astfel toate 
religiile au o dimensiune soteriologică şi potrivit criteriilor misiologice 
actuale de a respecta pluralismul cultural al umanității, lisus Hristos 
trebuie proclamat în funcție de aria misionară, respectiv ca ,,Elibera- 
torul” în America Latină, ca ,,Taraka” sau „Călăuzitorul de dincolo de 
rău” în Asia sau „Marele strămoș” în Africa”. Speranţa religioasă a 
umanităţii trebuie directionatà şi focalizată spre Hristos iar în contex- 
tul actual religios uman, religiile necreştine pot fi interpretate ca „teolo- 
gii ale aşteptării lui Hristos”, cel ce transfigurează culturile, fiind în 
acelaşi timp deasupra tuturor culturilor.” De aceea, după cum spune 
teologul L. Newbegin, deşi dialogul interreligios este introdus ca o 
alternativă la evanghelizare, totuşi dialogul nu e un substitut, ci o 
preconditie a evanghelizării”*, aceasta pentru că din punct de vedere al 
Revelatiei, al teologiei şi spiritualității creştine, fundamentul ontic 
absolut este Dumnezeu-Treime Creatoare, Mântuitoare şi Sfintitoare a 
omului şi a lumii, a cosmosului întreg, revelată deplin în Hristos şi 
mărturisită de Biserica Sa, Trupul Său tainic extins în umanitate spre 
a mărturisi prin Duhul Sfânt neîncetat iubirea Sa dumnezeiască ce 


24. André de Halleux, Foi, Baptême et Unite în „Irenikon” 2/1988, p.187. 


© Eugene Hillman, Evangelism in a wider Ecumenism. Theological grounds for Dialogue 


with other religions în „Journal of Ecumenical Studies”, vol.12, nr.1/1975, p.8. 


2 Simon E. Smith, Creating a New Missiology for the Church în „Missiology” X, 1/1982, 
p.99; Mariasusai Dhavamony, The Christian Theology of interreligious Dialogue în 
„Studia missionaria”, vol.43/1994, cu tema Interfaith Dialogue, p.68; Idem, Theologie 
des religions în Dictionnaire de Théologie fondamentale, p.1120-1134; Claude Gefré, 
La place des religions dans le plan du Salut în „Spiritus”, fevrier 1995. 


John J. McDermott, Christ and Culture, în „Studia missionalia”, vol.44/1995, Incultu- 
ration, Gospel and Culture, p.102. 


27 


28 L, Newbegin, Religions Pluralism; a Missiological Aproach în „Studia Missionalia”, 


vol.42/1993, Theology of Religions, p.237. 
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eternizeazà umanitatea. De aceea ecumenismul creştin trebuie sà 
realizeze unitatea creştină în Hristos şi de asemenea unitatea întregii 
lumi în Hristos pentru că nu este alt adevăr religios şi spiritual absolut 
decât cel descoperit de Dumnezeu Însuşi şi „orice altă propunere 
pentru unitatea omenirii, până ce nu specifică explicit centrul acelei 
unităţi, are ca centru implicit sinele celui ce propune”. A propune un 
model teocentric pentru unitatea religioasă a umanităţii, potrivit căruia 
toate religiile sunt căi spre unicul centru divin“, inclusiv creştinismul, 
este o apostazie de la Hristos. Pe de altă parte nu putem fi de acord că 
bogăţia spirituală imensă a iudaismului, islamismului, hinduismului, 
budismului, confucianismului, taoismului sau a religiilor africane pri- 
mitive „ar eroda plauzibilitatea exclusivismului creştin”! pentru că 
fermitatea credinţei în Hristos, dublată de experienţa spirituală şi mis- 
tică, absolut necesară pentru abordarea unui dialog interreligios, sesi- 
zează diferenţele între creştinism şi religiile sus-mentionate. Credinţa 
şi experienţa religioasă creştină este relaţia cu Hristos, unul din 
Treime, în asceză, rugăciune, bucuria inimii şi transfigurarea întregii 
persoane de iubirea pentru Cel invocat şi dorit, persoană ce se împăr- 
tăşeşte de harul lui Dumnezeu întru lumina taborică cea neapropiată. 
Idealul creştin, sfintenia, este piscul de pe care toate celelalte experienţe 
se află la o altitudine inferioară. 


Viaţa de sfinţenie în Hristos prin lumina Sfântului Duh este în 
acelaşi timp şi criteriul autenticităţii credinţei şi vieţii creştine de la 
care nu se poate abdica şi care este permanent temelia mărturiei şi 
jertfei pentru Hristos. De aceea rugăciunea ca dialog cu Cel ce se reve- 
lează credinciosului „este mijlocul de a fi în comuniune cu Dumnezeu”, 
iar cel ce se roagă „îl are în rugăciune pe Dumnezeu Însuşi în dialog 
cu el prin toate lucrurile si el însuşi ÎI vede şi ÎI înţelege pe Dumnezeu 


2 Ibidem, p.234. 


Paul Knitter, No other Name? A critical Survey of Christian Atittudes towards the 
World Religions, Orbis Books, Maryknoll, New York 1985, p. 154. 


The Myth of the Christian Uniqueness. Toward a Pluralistic Theology of Religions, 
John Hick and Paul F. Knitter Editors, Orbis Books, 1987, p.17. 
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prin toate” . Misiunea creştină ecumenică prin „trecerea de la ecume- 


nismul creştin la ecumenismul ecumenic”*, o autentică trecere a Rubi- 
conului, desigur „un Rubicon teologic”34 prin dialogul cu celelalte reli- 
gii şi mai ales prin disponibilitatea înscrierii în ecuaţia Atena-Ierusalim 
a necunoscutei Benares”, trebuie să se întemeieze pe Revelația divină 
cuprinsă în Sfânta Scriptură, pe teologia trinitară şi înţelegerea perso- 
nalistă şi ontologică a misterului divin, pe experienţa spirituală şi di- 
mensiunea eclezială a mărturiei creştine, a vieţii în Hristos care singur 
mântuieşte şi eternizează umanitatea înnoită şi transfiguratà prin harul 
Sfântului Duh. Astfel „teologii ortodocşi au accentuat întotdeauna 
superioritatea doctrinei ortodoxe despre Dumnezeu unul în fiinţă şi 
întreit în persoane, cum ni s-a descoperit El prin Fiul lui Dumnezeu 
întrupat, precum şi superioritatea doctrinei hristologice şi soteriolo- 
gice a Bisericii ortodoxe faţă de învăţătura altor religii despre înteme- 
ietorii lor şi despre aspectele „soteriologice ale lucrării divine în 
lume”?°. Nu se poate accepta în contextul apropierii creştinismului de 


” Pr. Dumitru Stăniloae, Rugăciunea lui Iisus si experiența Duhului Sfânt în româneşte 


de Marilena Rusu, Editura Deisis, Sibiu 1995, p.33; cf. Arhim. Sofronie, Mistica 
vederii lui Dumnezeu, p.247. „Calea noastră către cunoaşterea lui Dumnezeu nu vine 
decât prin credinţa în cuvântul lui Hristos. Această credinţă coboară mintea noastră în 
inimă, cuprinsă de flacăra iubirii către Hristos”, p.247; cf. Walter Kasper, Le Dieu des 
chretiens traduit d'allemand par Morand Kleiber, Les Editions du Cerf, Paris 1985. 
„După convingerea creştină autointerpretarea unicului mister al lui Dumnezeu se 
împlineşte şi se recapituleză în lisus Hristos; El este auto-comunicarea divină în 
Persoană, misterul divin manifestat. Această autocomunicare a lui Dumnezeu ni se 
face prezentă prin Duhul Sfânt”. p.195. De asemenea, continuă Kasper, „revelarea 
misterului divin este revelarea misterului mântuirii noastre, el este adevărul mântuitor 
fundamental şi central al credinţei creştine”, p.198; Paul Evdokimov, Prezența 
Duhului Sfint în Tradiţia Ortodoxă, traducere, prefaţă şi note de Pr. dr. Vasile Răducă, 
Editura Anastasia, Bucureşti 1995. 


Raymond Panikkar, The Unknown Christ of Hinduism, Darton Longman, Tod, London 
1964, p.59. 


* The Myth of Christian Uniqueness, p.16. 
35 


33 


Les spiritualités au carrefour, p.105; cf. J.A. Cuttat, Experience chrétienne et 
spiritualité orientale, Desclée de Brouwer, Paris 1967. 


36 Pr. asist. Alexandru I. Stan, Biserica ortodoxă si religiile necrestine. Consideraţii istorice, 


teologice şi ecumeniste, teză de doctorat, în „Ortodoxia” XXXVI (1984), nr.3, p.366. 
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religiile orientale, de exemplu mai ales de budism sau taoism, o 
concepţie teologică ce relativizează Treimea Persoanelor şi experienţa 
iubirii ca relație interpersonală între Dumnezeu şi om în Hristos, 
Logosul întrupat, printr-o „de-ontologizare si o de-personalizare”?” a 
lui Dumnezeu în sensul vidului filosofilor orientale sau a unei deve- 
niri permanente de tip panteisto-monist ce anulează istoria Bisericii şi 
dimensiunea ei sacramentală şi soteriologică în timpul umanităţii 
răscumpărate de Hristos ce inaugurează Împărăţia lui Dumnezeu. De 
aceea Hristos, Logosul întrupat al Tatălui reprezintă Revelația unică 
şi deplină a lui Dumnezeu si El este Mântuitorul tuturor oamenilor si 
nu numai al creştinilor, în a căror viaţă se realizează bogăţia lui 
Hristos în dinamica vieţii umane ce creează în istoria mântuirii Trupul 
Său mistic prin care Dumnezeu împlineşte voinţa Sa eternă de a fi 
una în har cu umanitatea. Definirea hristologiei în Sinoadele ecumenice 
constituie ,,reflectia Bisericii asupra unicitàtii lui Hristos”? şi defi- 
nitiile hristologice „au slujit proclamarea Revelatiei de către Bise- 


E ws i uh A . z E 
rică”" şi misiunea acesteia în lume, ceea ce aceasta trebuie să facă 


37 Raimundo Panikkar, The Silence of God. The Answer of Buddha, Orbis Books, 
Maryknoll 1989, p.125; cf. Donald W. Mitchell, Spirituality and Emptiness. The 
Dynamics of Spiritual Life in Buddhism and Christianity, Paulist Press, New-York 
1991, vede în creaţie o kenoză a Tatălui, în căderea în păcat kenoza negativă a 
umanităţii, în mântuire kenoza Fiului, în sfințire - kenoza Sf. Duh, în viaţa spirituală a 
oamenilor, kenoza individuală şi a umanităţii într-un proces de naştere a lui Dumnezeu, de 
către fiecare om printr-o „marianizare existențială”, ceea ce e „mai aproape de pan- 
teism”, p.190-191; John Cobb jr./Christopher Ives Editors, The Emptying God. A 
Buddhist-Jewish-Christian Conversation, Orbis Books, Maryknoll 1990. M. Abe 
printr-o interpretare fortatà a kenozei lui Hristos propune ,,nimicul absolut ca funda- 
ment esenţial”, p.17; John P. Keenan, The Meaning of Christ. A Mahayana Theology, 
Orbis Books, Maryknoll, New-York 1989, p.233-238, identifică pe Iisus cu vidul si El 
ar fi gol de orice esenţă care ar putea să-L definească. De aceea atât hristologia simplă 
cât şi cea înaltă ar putea fi depăşite de o hristologie relationalà în care lisus este 
înţelesul ultim întrupat în circumstanţele contingente. 


*% Rev. Grégory Huntingdon Carruthers S.J., The Uniqueness of Jesus Christ, in the Theocen- 


tric Model of the Christian Theology of World Rligions, An Elaboration and Evalua- 
tion of the position of John Hick, Universita Gregoriana Editrice, Roma 1988, p. 22. 


9 Ibidem, p.366. 
4° Ibidem, p.367. 
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întotdeauna, indiferent de contextul istoric. În acest sens, dialogul 
interreligios, dupà cum spune misiologul David Bosch, nu este un 
substitut pentru misiunea crestinà, iar angajarea în dialog trebuie sà 
continue cu evanghelizarea, cu convertirea la Hristos si viata evan- 
ghelică, premise ale Împărăției lui Dumnezeu ce va veni dar care este 
deja experiată în dimensiunea eclezială în Trupul tainic al lui Hristos 
ce deschide spre eshaton”!. 


Cu toate că lumea în general şi Bisericile creştine în special 
caută dialogul, apropierea şi experiază nostalgia unităţii, paradoxal 
există o mişcare prozelitistă puternică ce vrea să se substituie Bisericii 
şi creştinismului tradiţional, alimentată de factori multipli, mişcare ce 
trebuie înţeleasă ca o sfidare la spiritul ecumenist al vremii şi, mai 
mult, ca o încercare de a dizolva credinţa şi experienţa pneumatică 
bimilenarà în Hristos a Bisericii şi a membrilor ei. 


Concluzii 


A fi creştin indiferent de locul sau poziţia în Biserică înseamnă 
a fi ucenic al lui Hristos, fiu haric al lui Dumnezeu angajat prin 
credinţă, ca relaţie cu Persoana lui Hristos şi mărturisitor al adevă- 
rului dogmatic al Bisericii în orice context. 


Dialogul cu membrii celorlalte religii trebuie să ducă de fapt la 
evanghelizarea lor, spre a fi convertiți la Biserica lui Hristos. Dacă nu 
se reuşeşte acest lucru, dialogul va exclude domeniul religios, cu 
respectarea demnităţii umane a fiecăruia şi colaborarea pentru pace, 
dreptate socială, bine comun. 


Credincioşii creştini trebuie să fie conştienţi de identitatea lor 
eclesială exprimată la nivel parohial, parohia fiind în contextul Bise- 
ricii locale, mediul experierii vieţii harice şi mântuitoare în Hristos. 


4! David Bosch, op.cit., p.651-652; cf. Dr. Damaskinos Papandreou, Les Dialogues 


bilateraux de l’Église Orthodoxe avec les autres communiautes chrétiennes, în 
„Irenikon” 4/1982. „Toleranţa n-ar trebui să fie propriu-zis decât stare de spirit 
provizorie. Toleranta trebuie să conducă la recunoaştere. A tolera înseamnă de fapt a 
ofensa” (Goethe), p.470. 
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Resume 


Le texte presente un point du vue orthodoxe sur les relations des chretiens 
avec les non-chrétiens inspirés par l’Écriture Sainte, écrivains et Pères de 
l’Église et par les textes cecuméniques récents. Le sens du dialogue inter 
religieux est la conversion, au Christ par évangélisation et l’administration 


des Sacrements vers l’incorporation dans l’église, signe et sacrement du 
Royaume. 


DIMENSIUNEA CRISTOLOGICA 
A DIALOGULUI TEOLOGIC 


Pr. Wilhelm Dancă 
Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 


Dialogul teologic, alături de dialogul iubirii, dialogul rugăciunii, 
dialogul gesturilor de caritate, schimbul de daruri etc., este una din for- 
mele prin care se manifestă mişcarea ecumenică. Principiul călăuzitor 
al dialogului teologic nu este consensul posibil, ci căutarea împreună a 
adevărului. Determinarea de a căuta adevărul nu se bazează pe roada 
unor eforturi speculative, ci pe convingerea fermă că revelația divină a 
tainelor lui Dumnezeu a avut loc în istorie, atingând plinătatea sa în 
Isus Cristos. Cât priveşte dorinţa de a trăi în adevăr, aceasta este pro- 
vocată de Sfântul Duh care a fost trimis să facă accesibilă revelaţia, 
păstrând şi ajutând Biserica lui Isus Cristos să crească întru adevăr. De 
aceea, considerăm că nu există nici un motiv care să justifice teama 
sau rezerva față de dialogul teologic, deoarece adevărul către care 
tinde are o dimensiune cristologică. 


Din perspectivă creştină, Biserica este sacramentul adevărului 
întrucât ea este casa în care se proclamă şi se trăieşte Cuvântul. 
Trăirea comuniunii cu Dumnezeu ce acţionează în istorie este for- 
mulată de Biserică în dogmele credinţei, care au scopul de a intro- 
duce în taina lui Dumnezeu Tatăl care se revelează pe sine în Isus 
Cristos prin Duhul Sfânt. Dar această taină nu poate fi exprimată în 
mod adecvat în totalitatea sa de nici o formulare dogmatică. Carac- 
terul istoric al enunturilor credinţei face în aşa fel ca ele să fie mar- 
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cate de sigiliul provizoratului. De aceea, desi Biserica tinde spre 
plinătatea adevărului divin, ea nu va reuşi sà epuizeze vreodată 
conţinutul misterului credintei.! Deci, dogmele afirmă adevărul, dar, 
pentru a deveni inteligibile în funcţie de contextul social şi cultural,” 
au nevoie de o interpretare continuă. 


Aşadar, problema fundamentală a teologiei şi, implicit, a dialo- 
gului teologic, rămâne raportul dintre om şi adevărul divin. Înainte 
de a trece la analiza perspectivei occidentale şi apoi orientale asupra 
acestei probleme, să vedem care este situația generală a dialogului 
între bisericile noastre. 


Consideratiile care urmează se situează la granita dintre teolo- 
gie şi filozofie sau în cadrul teologiei fundamentale. 


I. Status quaestionis 


Analiza relaţiilor dintre Bisericile creştine la sfârşitul secolu- 
lui al XX-lea, în timpul căruia s-a născut şi s-a dezvoltat mişcarea 
ecumenică, ne prezintă un cadru complex. Pe de o parte, legăturile 
interconfesionale s-au îmbunătăţit şi s-a realizat o apropiere reci- 
procă, iar, pe de alta, multe aspecte au rămas nesolutionate. A cres- 
cut conştiinţa apartenenţei la o mare tradiţie comună, s-a intensi- 
ficat imperativul unităţii şi al iertării reciproce, dar simultan au apă- 
rut piedici noi în calea ajungerii la unitatea deplină. Aceste piedici 
au dus la creşterea conştiinţei că mişcarea ecumenică trece la nivel 
mondial printr-o fază de criză. 


Semnele crizei pot fi percepute dacă se face o paralelă între 
atmosfera eclezială de astăzi şi cea de după Conciliul Vatican al II-lea. 
Entuziasmul care a marcat acel anotimp de viaţă bisericească s-a stins şi 


|! CONCILIUL VATICAN II, Constituţia dogmatică despre revelaţia divină (1965), 
Dei Verbum, nr. 8. 

? CONSULTA ORTODOSSA ORIENTALE - CATTOLICA ROMANA NEGLI 
S.U.A., Finalità, metodo e temi del dialogo, 1982 [Originalul engelz, în: Diakonia 
17 (1982), 2, pp. 168-175. Versiunea italiană de Maria Nicoletta Murgia], în: 
Enchiridion Oecumenicum, vol. 2, EDB, Bologna 1988, nr. 3081; 3085-3086. 
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multe din aşteptările provocate de conciliu nu s-au concretizat. Dar 
această fază critică nu trebuie considerată în mod necesar şi din toate 
punctele de vedere negativă. În cele din urmă, poate fi chiar salutară, 
deoarece constrânge la mai multă maturitate şi permite o apreciere 
realistă a dificultăţilor şi oportunităţilor unui dialog adevărat”. 

La nivel local,‘ bisericile noastre din Moldova susţin mişcarea 
ecumenică prin promovarea atât a dialogului teologic cât şi dialo- 
gului caritàtii. În acest sens, amintesc întâlnirile teologice de două 
ori pe an la nivel de Facultăţi,” proiectele culturale şi sociale pe care 
cele două Biserici le promovează împreună, cum ar fi casa pentru 
copiii cu handicap de la Păstrăveni (jud. Neamţ) etc. Totuşi, nu 
puţini sunt aceia care consideră că ceea ce se întâmplă la laşi este o 
excepţie. În ceea ce ne priveşte, rezultatele pozitive obţinute până 
acum ne îndeamnă să continuăm dialogul, un dialog par cum pari, 
convinşi că prin toate acestea contribuim la refacerea unităţii vizi- 
bile între creştini, după voinţa Domnului: ca toți să fie una”. 


Referitor la dialogul teologic, constatăm că vizita istorică a 
Papei Ioan Paul al II-lea în România (7-9 mai 1999) a avut un rol 
deosebit de benefic, ecoul ei ajungând până departe. Iată ce declară 
părinții sinodali prezenți la ultimul sinod al episcopilor catolici 
pentru Europa (1-23 octombrie 1999): 


* A. MAFFEIS, Quali prospettive per il dialogo ecumenico? Il caso della giustifica- 


zione, în: Teologia 24 (Milano 1999) 145-153. 


Cât priveşte dialogul la nivel national între Biserica Ortodoxă Română şi Biserica 
Greco-Catolică Română Unită cu Roma, iar la nivel internaţional, dialogul între 
Biserica Ortodoxă Română şi Biserica Romano-Catolică, a se vedea: S. DRAGOŞ / 
C. DUMITRIU (ed.), Amintirile mitropolitului Antonie Plămădeală, Editura CUM, 
Bucureşti 1999, pp. 278-291. 


Aceste întâlniri au început anul trecut (1998). În urma unui protocol încheiat între 
Institutul Teologic Romano-Catolic şi Facultatea de Teologie Ortodoxă din Iaşi, şi 
aprobat de cei doi ierarhi ai bisericilor noastre, întâlnirile teologice tind să devină o 
adevărată tradiţie. Conform protocolului, întâlnirile vor avea loc de două ori pe an, 
toamna la Institutul Teologic Romano-Catolic şi primăvara la Facultatea de 
Teologie Ortodoxă. 


°  CONCILIUL VATICAN II, Decretul despre ecumenism (1964), Unitatis redintegratio, nr. 9. 
7 
In 17,21. 
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„Cu un viu simţ de recunoştinţă faţă de Domnul, recunoaştem 
ca semn de speranţă paşii pe care, chiar şi în mijlocul dificultăților, 
le-a făcut drumul ecumenic în numele adevărului, al caritàtii şi al 
reconcilierii. (...) Amintim (...) primirea călduroasă rezervată Sfân- 
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tului Părinte în vizita sa în România”. 


Amintirea acelor zile şi imaginea Bisericii Una, aşa cum era în 
primul mileniu creştin şi aşa cum sperăm să fie în cel de-al treilea 
mileniu, constituie deja, în sine, o încurajare. În plus, discursurile 
rostite cu acel prilej de către Sfântul Părinte şi Patriarhul Teoctist 
constituie un adevărat loc teologic. Pe scurt, ele revelează în privinţa 
ecumenismului două atitudini diferite, dar nu neapărat opuse. Lucrul 
acesta se datorează faptului că, în afară de Declaraţia comună, Papa a 
intervenit de 10 ori prin alocutiuni publice, iar Patriarhul de 6 ori. 
În textele acestora, termenul unitate ca substantiv, adjectiv, verb şi 
cu termenii sinonimi de comuniune, unire apare de 71 de ori în 
discursurile Sfântului Părinte şi de 27 de ori în cele ale Patriarhului. 
Făcând un procentaj rotunjit, putem spune că Papa a rostit termenul 
de 7 ori în fiecare discurs, iar Patriarhul de 8 ori. De asemenea, ter- 
menul reconciliere Papa îl rosteşte de 11 ori, iar Patriarhul o 
singură dată. Dar iată câteva fraze semnificative. 


Sosirea pe aeroportul Băneasa: 


Papa: „Am încredere că vizita mea va contribui la cicatrizarea rănilor pro- 

duse în relaţiile dintre Bisericile noastre (...) şi va deschide un anotimp de cola- 
: Si etc A 9 
borare reciprocă plină de încredere”. 


Patriarhul: „Biserica Ortodoxă din România îşi asumă cu responsabili- 
tate lucrarea ce-i revine în contextul eforturilor tuturor Bisericilor de apropiere 
si de refacere a unității de credință a creştinilor. Însàsi vizita ecumenică a 
Sanctitàtii Voastre în Biserica noastră se înscrie în acest demers”.!0 


$ SYNODUS EPISCOPORUM (II COETUS SPECIALIS PRO EUROPA), Nuntius. 
Isus Cristos care tràieste în Biserica sa, izvorul sperantei pentru Europa, Civitate 
Vaticana, 1999, pp. 7-8. 


Cf. Actualitatea crestinà, nr.special / 1999, p. 8. 
Idem, p. 7. 


122 Dimensiunea cristologicà a dialogului teologic 


Întâlnirea cu membrii Episcopatului Catolic din România: 


Papa: ,,... sper ca această vizită a mea să poată aduce o contribuţie 
ulterioară acestei căi de dialog fratern în adevăr şi caritate. Trebuie să ne stră- 
duim toţi, cu inimă deschisă şi perseverenţă în cadrul dialogului, atât teologic 
cât şi operativ, cu celelalte Biserici şi Comunităţi creştine, în perspectiva unităţii 
tuturor discipolilor lui Cristos”!!. 


Sfânta Liturghie în rit bizantin în Catedrala „Sf. Iosif”: 


Papa: „Şi voi, iubiţi Fraţi şi Surori, sunteţi chemaţi să vă aduceţi în adevăr şi 
caritate contribuţia la dialogul ecumenic, după indicaţiile Conciliului Vatican II şi ale 
Magisterului Bisericii”? 


Întâlnirea cu membrii Sfântului Sinod: 


Papa: „Nu a sosit oare timpul de a relua cu hotărâre cercetarea teologică 
susținută de rugăciunea şi de simpatia tuturor credincioşilor ortodocşi şi 
su 913 
catolici?” 


Patriarhul: ,,Dialogul teologic dintre cele două Biserici, inaugurat la 
începutul anilor ‘80 - în ciuda perioadei de criză pe care o traversează în ultimii 
ani si pe care dorim şi ne stràduim cu toții sà o depàsim cât mai repede - a reuşit 
elaborarea unei viziuni comune în directia unei teologii a comuniunii recupe- 
rànd, în scurt timp, mult din ceea ce a pierdut în mileniul al doilea” 


Sfânta Liturghie catolică: 


Papa: „La sfârşitul celui de-al doilea mileniu, drumurile care se îndepàr- 


taserà încep să se apropie si asistăm la intensificarea mişcării ecumenice menite 


să atingă unitatea deplinà”!° 


!! IOAN PAUL II, Scrisoarea enciclică Tertio Millennio adveniente, nr. 16. 


Actualitatea crestinà, cit., pp. 20-22. 


Actualitatea crestinà, cit., pp. 25-26. 


14 Actualitatea creştină, cit., pp. 23-24. 


15 Actualitatea creştină, cit., pp. 32-33. 
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Patriarhul: ,,Cu totii trebuie sà fim constienti cà diferendele între 


creştini nu se rezolvă decât prin dialog si mai ales prin dragoste”!° 


Plecarea de pe aeroportul Băneasa: 


Papa: „Evenimentul spiritual pe care l-am trăit, este (...) visul lui Dumnezeu: 
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ca toți oamenii să fie una. Intraţi cu acest vis în noul mileniu!” 


Patriarhul: „Să continuăm ceea ce am început şi să îndrăznim lucruri 
noi: să ne punem încrederea în Dumnezeu, în lucrarea Lui în noi, şi prin noi, şi 
să ascultăm cu atenţie vocea poporului credincios doritor de unitate. 


Dumnezeu să ne călăuzească paşii ce vor urma atât în relațiile dintre 
ortodocşi şi catolicii de ambele rituri din România, cât şi în cadrul dialogului 
teologic internaţional ortodoxo-catolic”15. 


Aşadar, cele două atitudini ecumenice sunt asemănătoare. 
Sfântul Părinte este conştient de dificultăţile prin care trece dialogul 
şi în acelaşi timp este optimist; optimismul său se bazează pe con- 
vingerea că, deşi imperfectă, unitatea este reală. Totodată, Papa 
constată că semnele apropierii se intensifică, de aceea ne îndeamnă 
să continuăm cercetarea teologică şi să ne rugăm mai intens pentru 
a ajunge la miracolul unităţii şi al reconcilierii. În schimb, Patriar- 
hul Teoctist, în mod evident bucuros de evenimentul la care lua 
parte, face să transpară din cuvintele sale o anumită prudenţă, fiind 
marcat cumva de realitatea divizării care persistă între creştini. În 
acelaşi timp, manifestă multă fermitate în hotărârea de a continua 
drumul ecumenic, pentru a da ascultare poporului credincios doritor 
de unitate. Deşi exprimată în moduri şi tonalități diferite, o idee 
comună traversează discursurile pontificale şi patriarhale: susţinut 
de rugăciunea şi simpatia tuturor creştinilor din cele două biserici, 
dialogul teologic trebuie continuat cu mai multă determinare. 


16 Actualitatea creştină, cit., p. 34. 


17 Actualitatea creştină, cit., p. 37. 


15 Cf. Actualitatea creştină, cit., p. 36. 
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În continuare, vom vedea că atât în teologia catolică cât si în cea 
ortodoxă, Cuvântul lui Dumnezeu este norma normans a reflectiei 
teologice în context. Sublinierea acestui aspect vrea sà fie o contri- 
butie cu caracter metodologic în vederea continuării cercetării teologice. 


II. Omul şi adevărul divin în teologia occidentală 


Cu putin timp în urmă, părintele iezuit J. Dupuis a suscitat 
dezbateri vii în paginile mai multor reviste de teologie din Italia şi 
din afara ei” prin publicarea unei cărţi intitulată Spre o teologie 
creştină a pluralismului religios.” Printre criticile care i s-au adus, 
una se referă la faptul că nu se ocupă suficient de problema adevă- 
rului,”! favorizând prin omisiune conştiinţa istorică a omului actual 
care relativizează orice adevăr. Împotriva pluraliştilor, părintele J. Dupuis 
a răspuns recent într-un articol, afirmând că Dumnezeu rămâne Ade- 
vărul absolut, deşi percepţia noastră în legătură cu El nu este niciodată 
adecvată.” Pentru el, cunoaşterea misterului divin întemeiată pe reve- 
latie este obiectivă, corespunde obiectiv realității divine, chiar dacă în 
mod analogic. Cu alte cuvinte, revelarea tainei Sfintei Treimi în Isus 
Cristos are o valoare obiectivă”. 


Dar caracterul insurmontabil al revelatiei creştine nu exclude 
a priori faptul că nu pot exista în alte tradiţii religioase ale lumii 


19 Cf. G. CANOBBIO, Forum ATI. Note a margine dell’opera di J. Dupuis, în: 
Rassegna di Teologia 38 (1997) 834-838; M. DE GIORGI, Jacques Dupuis. Un 
uomo un pensiero, în: Ad gentes (2/1) 104-109; G. DE ROSA, Una teologia 
problematica del pluralismo religioso, în: La Civiltà Cattolica, 3554 (1998, III) 
129-143; CI. GEFFRE, La verité du christianisme à l’âge du pluralisme religieux, 
în: Angelicum 74 (1997) 171-191; A. TONIOLO, Forum ATI. Teologia cristiana 
delle religioni. Considerazioni a partire dalla recente pubblicazione di Jacques 
Dupuis, în: Rassegna di Teologia 39 (1998) 285-293. 


J. DUPUIS, Verso una teologia cristiana del pluralismo religioso, Queriniana, 
Brescia 1997. 


2! A. TONIOLO, art. cit., p. 287. 
?2 J, DUPUIS, La teologia del pluralismo religioso rivisitata, 40 (1999) 667-693. 
3 J, DUPUIS, Verso una teologia cristiana del pluralismo religioso, cit., pp. 355-363. 
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intuitii adevărate despre taina lui Dumnezeu. Aceste intuitii, în măsura 
în care tind către plinătatea revelatiei în Isus Cristos, sunt chipuri ale 
misterului divin, în mod reciproc complementare cu autorevelatia fă- 
cută în acela care este unicul chip uman al lui Dumnezeu.“ Întrebarea 
care se ridică aici este următoarea: care este raportul dintre multele 
chipuri ale misterului divin şi singurul chip uman al lui Dumnezeu? 
Răspunsul părintelui Dupuis în cheie de adevăr sună astfel: „Orice 
adevăr vine de la Dumnezeu care este Adevărul şi trebuie să fie onorat 
ca atare, oricare ar fi canalul prin care ajunge la noi”. Concluzia care 
reiese din această afirmaţie poate să surprindă, dar este evidentă: 
dialogul interreligios nu are un sens unic. Prin urmare, în cărţile sacre 
ale altor religii pot fi descoperite unele aspecte ale misterului divin 
mai puţin puse în evidenţă de revelaţia creştină.” 


Sperând că la întrebările ridicate de această carte introductivă, 
: 227 ie SARE > 
provocatoare, problematică,” teologii vor găsi răspunsuri pe măsura 
provocării, sà vedem acum poziția magisterului catolic. 


În scrisoarea enciclică Fides et ratio, Sfântul Părinte Ioan Paul 
al II-lea afirmă că adevărul, deşi cu mai multe chipuri, are un 
caracter unitar.” Un atare caracter poate fi sesizat analizând legă- 
tura strânsă dintre adevăr si libertate.” Amintim că tema legăturii 
dintre libertatea omului, libertatea creată si adevăr a fost anticipată 
într-o altă enciclică, si anume Veritatis splendor, în care Papa invita 
gândirea umană să-şi descopere identitatea si responsabilitatea sa." 


24. Idem, pp. 344-377. 
2 Idem, p. 341. 
2°. Idem, pp. 338 - 343. 


7 J, DUPUIS, La teologia del pluralismo religioso rivisitata, cit., p. 692. 


28 J, RATZINGER, Conferenza stampa di presentazione della lettera enciclica di sua 


Santità Giovanni Paolo II ,, Fides et ratio” circa i rapporti tra fede e ragione, în: 
L'Osservatore romano, 16 ottobre 1998. 


IOAN PAUL II, Scrisoarea enciclică Fides et ratio (traducere în limba română de 


W. Dancă), Editura Presa Bună, laşi 1999, nr. 90. 


* IOAN PAUL II, Scrisoarea enciclică Veritatis splendor (1993), în: Enchiridion 
delle Encicliche, EDB, Bologna 1998, nr. 1500-1799. 


126 Dimensiunea cristologicà a dialogului teologic 


Aşadar, adevărul este legat de libertate, deoarece libertatea 
înseamnă orientare spre plinătate, spre viaţa împlinită, la care per- 
soana umană ajunge prin exercițiul libertàtii sale, dar nu cum i se 
pare, ci printr-o judecată dreaptă (recta ratio).*! Prin urmare, sen- 
sul libertăţii, adevărul său, se află în autoîndreptarea către scopul 
propriu, urmând structura naturii persoanei umane. Legătura dintre 
libertate şi adevărul omului, creat după chipul şi asemănarea lui 
Dumnezeu, constă îndeosebi în iubirea lui Dumnezeu şi a seme- 
nilor.*? Cu alte cuvinte, prin iubirea adevărată faţă de Dumnezeu si 
faţă de aproapele, omul ajunge la adevăr. 


Într-o altă ordine de idei, Sfântul Părinte afirmă că există un 
anumit patrimoniu de adevăr, mai mult sau mai puţin comun, cel 
putin în bună parte împărtăşit de întreg neamul omenesc.” După o 
privire rapidă asupra acestor adevăruri, pe care le-a pus în legătură 
cu sistemele filozofice şi şcolile de gândire, convingerile sau expe- 
rientele personale, tradiţiile culturale si de familie, itinerariile exis- 
tentiale sub călăuza unui maestru, Papa le inventariazà după o 
schemà care face trimitere la cele trei grade de cunoastere de la 
Spinoza.” Prima formă de adevăr, cele mai numeroase, se sprijină 
pe evidențe imediate sau se confirmă prin experienţă. Acesta este 
ordinul de adevăr al vieţii cotidiene şi al cercetării ştiinţifice." A 
doua formă, şi cea mai elevată, o reprezintă adevărurile cu caracter 
filozofic, la care omul ajunge cu ajutorul puterii speculative a 
intelectului său.” Dacă aceste două forme de adevăr sunt cumva 
paralele cu experiența vagă şi raționamentul deductiv de la Spinoza, 
cât priveşte al treilea grad, Sfântul Părinte se situează la polul opus. 


31 IOAN PAUL II, Scrisoarea enciclicà Fides et ratio, cit., nr. 13. 
iz, Idem, nr. 80. 


3 P, HENRICI, Riflessioni sull'Enciclica di Giovanni Paolo II „Fides et ratio”. La 
Verità e le verità, în: L'Osservatore romano, 11 novembre 1998. 


+ IOAN PAUL II, Scrisoarea enciclică Fides et ratio, cit., nr. 27. 
3 B. SPINOZA, Etica, Prop. XL, Scholion II. 
35 IOAN PAUL II, Scrisoarea enciclică Fides et ratio, cit., nr. 30. 


3 Ibidem. 
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Treapta supremă a adevărului este religioasă. Spinoza spune că 
omul ajunge la acest adevăr cu ajutorul intuitiei raţionale, deoarece 
orice realitate emană de la Dumnezeu, în schimb loan Paul al II-lea 
afirmă că omul percepe un atare adevăr cu ajutorul răspunsurilor la 
întrebările ultime pe care le dau diferitele religii prin tradiţiile lor. 
Acestea îşi afundă rădăcinile şi în filozofie, însă numai rădăcinile şi 
numai într-o anumită măsură.” Cu alte cuvinte, filozofia de una 
singură nu poate să dea un răspuns adecvat la întrebarea: care este 
sensul vieţii? Filozofia mijloceşte adevărul îndeplinind rolul de 
punte între răspunsurile la întrebările ultime (cine sunt? de unde vin 
şi încotro merg? de ce prezenţa răului? ce va fi după viaţa aceasta?) 
pe care le dau pe de o parte experienţa imediată şi cea ştiinţifică, iar 
pe de alta religiile. În felul acesta, Sfântul Părinte propune o 
concepție originală despre filozofie, inversând triada conclusivă a 
sistemului hegelian: Religie, Artă, Filozofie. 


Dar cele trei forme de adevăr (religios, artistic, filozofic) ridică o 
altă întrebare: care este raportul lor cu adevărul revelat în Isus Cristos? 


Înainte de răspunde, să vedem mai întâi care este diferența dintre 
adevărurile crezute şi adevărurile gândite. În viaţa de zi cu zi, omul este 
o fiinţă care trăieşte din credinţă, de aceea adevărurile crezute sunt mult 
mai numeroase decât cele dobândite printr-o analiză personală.” Astfel 
de adevăruri crezute sunt rezultatele cercetărilor ştiinţifice, informațiile 
mass-media etc. Când omul crede, şi aici nu este vorba doar despre 
credinţa religioasă, cunoaşterea lui este mai umană şi mai desăvârşită, 
deoarece combină adevărul şi iubirea. Omul care crede participă la 
adevărul altei persoane, într-un anumit fel intră în intimitatea acelei 
persoane. Fără acest raport de fidelitate şi încredere în celălalt, viața 
umană nu ar fi posibilă. Prin urmare, omul care dă o mărturie despre 
sensul vieţii şi este credibil în gradul cel mai înalt îl ajută pe omul care-l 
ascultă sau îl vede să descopere răspunsul adecvat. Această filozofie a 
comunicării între oameni dă o anumită valoare adevărurilor tradiționale 


5 Ibidem. 


4 Idem, nr. 31. 
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filozofico-religioase, care sunt adevăruri crezute, mărturisite de persoane 
demne de încredere. 


Si acum revenim la întrebarea formulată mai sus: care este 
raportul dintre aceste adevăruri şi adevărul revelat în Isus Cristos? 
Există o unitate a adevărului? 


Din punct de vedere logic şi metafizic, „unitatea adevărului 
este deja un postulat fundamental al rațiunii umane, exprimat prin 
principiul non contradictiei:””° „ceea ce este adevărat, trebuie să fie 
adevărat pentru toţi si pentru totdeauna”. Însă conştiinţa istorică, 
pluralitatea religiilor şi a culturilor ne face să credem că nu există 
un singur adevăr. Pentru a rezolva o astfel de dilemă, ne vine în aju- 
tor filozofia credinţei, care spune că omul este caracterizat de o du- 
blă aspirație: aspiraţia către adevăr şi aspiraţia de a se încrede într-o 
persoană. Dacă la nivel uman, satisfacerea desăvârşită a celor două 
aspirații tinde să se excludà reciproc, în persoana lui Isus Cristos avem 
o persoană demnă de încredere în gradul cel mai ridicat: el este 
Adevărul în persoană. 


Deci, credinţa în Isus Cristos este scopul cunoaşterii, către care 
toţi oamenii, chiar fără să o ştie, aspiră în mod tainic. Această cre- 
dintà, depăşind stadiul unei simple încrederi, „îl introduce pe om în 
acea ordine a harului care îi îngăduie să participe la taina lui Cristos, în 
care îi este oferită cunoaşterea adevărată şi coerentă despre Dumnezeu 
Unul şi Întreit”.* Dar acest punct focal către care se îndreaptă orice 
cunoaştere în mod implicit ţine de domeniul credinţei şi nu al ra- 
tiunii. De aceea, este firesc să ne întrebăm: cunoaşterea prin cre- 
dintà şi cunoaşterea cu ajutorul raţiunii se confundă ? Nicidecum. 

La nivel teologic sau ontologic, cele două domenii de cunoaştere 
sunt autonome şi în perfectă armonie, deoarece „Dumnezeul creator 
este şi Dumnezeul istoriei mântuirii. Unul şi acelaşi Dumnezeu, care 
întemeiază şi garantează inteligibilitatea si rationabilitatea ordinii 


A Idem, nr. 34. 
4 Idem, nr. 27. 


+ Idem, nr. 33. 


Dialog teologic 4 (1999) 129 


naturale a lucrurilor pe care oamenii de ştiinţă se sprijină încrezători, 
este acelaşi care se revelează ca Tatăl Domnului Nostru Isus Cristos”.® 

Deci, unitatea adevărului este garantată, în ultimă analiză, de 
unitatea lui Dumnezeu, creator şi mântuitor din iubire. Dacă omul, 
pe lângă multele sale adevăruri, caută mereu adevărul ultim, el, fie 
că ştie sau nu, este în căutarea Adevărului divin. În felul acesta, teo- 
logia catolică înţelege să apere demnitatea omului, cultivând deschi- 
derea lui fundamentală spre transcendentà şi promovând caracterul 
integral al capacităţilor cu care este înzestrat, adică atât raţiunea cât şi 
credinţa. Adevărul care luminează, clarifică şi măsoară adevărurile 
omului este Isus Cristos, Adevărul în persoană. Cu alte cuvinte, toate 
căile omului către adevăr sunt valabile în măsura în care rămâne 
deschis spre dimensiunea tainică a existenţei. 


III. Omul şi adevărul divin în teologia orientală 


Pentru ca să înţelegem modul în care teologia orientală mai 
recentă rezolvă raportul dintre uman şi divin, consider necesare câteva 
ii A . 44 
precizări cu caracter terminologic. 


Prima precizare se referă la termenul teologia, pe care Evagrie 
Ponticul îl înţelege drept contemplarea Preasfintei Treimi, culmea 
rugăciunii mistice. Interpretat în felul acesta, este de la sine înțeles că 
viața contemplativă creştină este, în mod esențial, spirituală si nu se 
confundă cu rationamentele pur omenești. 


A doua clarificare este în legătură cu termenul credința. Pentru 
Sfântul Ciril din Ierusalim, cuvântul credință are două sensuri: mai 
întâi, se referă la doctrină si desemnează asentimentul sufletului față 
de un adevăr. Astfel înțeleasă, credința înseamnă efort, căutare, 


A Idem, nr. 34. 


+ T. SPIDLIK, Riflessioni sull’Enciclica di Giovanni Paolo II „Fides et ratio”. 
L'Enciclica „Fides et ratio” e l’apporto del pensiero cristiano orientale, în: 
L’Osservatore romano, 20 ianuarie 1999; Id., L'idea russa. Un 'altra visione del 
mondo, Roma, Lipa 1955; Id., La doctrine spirituelle de Théophane le Reclus. Le 
Coeur et l’Esprit, OCA 172, Roma 1965. 


130 Dimensiunea cristologicà a dialogului teologic 


cercetare. Apoi, credinta înseamnà un dar special si harul lui Cristos. 
Este vorba de o putere care le întrece pe ale noastre si cu ajutorul 
căreia omul contemplà gloria lui Dumnezeu.” Deci, credinţa este ati- 
tudinea personală a omului marcată de căutare, asentiment, încredere 
şi se manifestă prin intuiţia prezenţei divine. 


A treia precizare se referă la termenul inima, înţeles ca organ al 
contemplaţiei. La început, în spiritul tradiţiei filozofilor greci, Părinţii 
Bisericii au desemnat ca organ al contemplatiei intelectul (nous), 
considerat ca facultate divină.“ Dar au adăugat că, pentru a intra în 
colocviu cu Dumnezeu mintea omenească trebuie să fie luminată de har 
şi purificatà, în mod deosebit prin iubire.” În cazul acesta nu mai este 
vorba de un act pur intelectual. Omul se înalță la Dumnezeu nu doar 
printr-o singură facultate, ci cu toată fiinţa sa. De aceea, foarte curând 
autorii contemplativi au înlocuit limbajul de origine platonică şi în loc 
de înălțarea minţii la Dumnezeu au vorbit în termeni biblici despre 
înălțarea inimii. În acest context, inima nu semnifică numai o 
facultate umană, ci omul întreg, cooperarea armonioasă a tuturor pute- 
rilor fiinţei sale, adică a Spiritului, sufletului şi trupului deci şi a rațiunii &. 


Deşi în acest context generalizările sunt greu de făcut totuşi 
semnificaţiile celor trei termeni indicati mai sus le putem găsi într-o 
oarecare măsură la teologii orientali din zilele noastre. Problema care 
se pune în cazul lor este următoarea: cine garantează colaborarea 
armonioasă între toate facultăţile persoanei umane? 


Vladimir Lossky (1903-1958) susţine că dogma cristologică este 
garanţia acestei colaborări, care, în virtutea misterului crucii, are un 


45 St. CYRIL OF JERUSALEM, The instructions to the catechumens, 5,10-11, în: The 
Divine Office, vol. III, Dublin 1974, pp. 722-723. 


4 EVAGRE, De oratione 63; ISAAC LE SYRIEN, Oeuvres, 1 discours, Desclée de 
Brouwer, Paris 1981, pp. 59 ss. 


4 EVAGRE, De oratione 74 ss., CYRILLE DE JERUSALEM, Catéchèses baptismales 
et mystagogiques 16, 16, Namur 1962, pp. 373 ss. 


48 T, SPIDLIK, Spiritualitatea ràsàritului creştin. II Rugăciunea (trad. de diac. Ioan I. 


Icà jr.), Editura Deisis, Sibiu 1988, pp. 168-179; 249-259. 
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caracter dinamic.” În consecinţă, se manifestă diferit în funcţie de 
treptele vieții spirituale. Astfel, putem avea trei momente teologice di- 
ferite: 1) faza dogmatică - teologia pozitivă; 2) faza apofatică - teologia 
negativă şi mistică; 3) faza spirituală - teologia simbolică. 


Teologia pozitivă este efortul omului de a înțelege mai bine 
cuvintele lui Dumnezeu. Această lucrare se face în Biserică, în 
experiența comună şi se exprimă prin dogme care, fiind formulate 
deseori cu ajutorul unor termeni filozofici, pot fi înţelese mereu mai 
bine. Acest stadiu este prezent şi în gândirea lui Soloviev, şi după el, 
cuprinde trei aspecte: a) descoperirea legăturii logice dintre adevăr şi 
dogma radicală; b) demonstrarea că acest adevăr este conţinut implicit 
în dogma principală; c) susținerea faptului că acest adevăr nu a fost 
mereu clar pentru toţi credincioşii. Teologia pozitivă se poate compara 
cu urcarea unui munte. Mai devreme sau mai târziu omul ajunge în 
vârf, dar acolo descoperă că, deşi noțiunile intelectuale au fost epui- 
zate, pleroma Dumnezeu nu poate fi percepută. 


Acesta este momentul când se trece în stadiul teologiei apofa- 
tice, negative. Ajunşi aici mărturisim că Dumnezeu „locuieşte într-o 
lumină de nepàtruns”,° 6 stim cà el existà dar nu stim ce este, stim cà 
tainele sale depàsesc orice fel de întelegere creatà. Deci, epuizarea si 
renunţarea la noţiunile umane nu înseamnă sfârşitul urcusului. Taina 
lui Dumnezeu invită la urcuşul mistic cu ajutorul iubirii care, după 
Lossky, implică o transformarea a spiritului nostru pentru a ne face 
capabili de experienţa mistică. Dumnezeu iubire este cunoscut prin 
iubire. În sensul acesta vorbesc uneori şi misticii necrestini. În raport 
cu aceştia, creştinismul adaugă un element complet nou. Renuntarea la 
noțiunile umane înseamnă participarea la crucea lui Isus care este 
urmată de înviere. Cel care a ajuns la Dumnezeu prin iubire (în întune- 
ricul intelectual) se poate întoarce la ceea ce a renunţat, descoperind 


2 V, LOSSKY, Essai sur la théologie de l’Orient, Paris 1944, pp. 215-234; La notion 
des ,,analogies” chez Denys le Pseudo-Aréopagite, în: Archives d'histoire doctri- 
nale et litteraire du moyen âge 5 (1930) pp. 279-309; T. SPIDLIK, Les grands 
mystiques russes, Paris 1979, pp. 13-27. 


5 Cf. 1Tm6, 16. 
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sensul spiritual care, pe de o parte, depăşeşte cunoaşterea empirică şi 
raţională şi, pe de alta, face din noţiunile empirico-rationale si din 
dogmele fundamentale exprimate prin cuvinte umane un simbol al 
adevărului trăit mistic. În cazul acesta, dogmele, formulări obiective, 
primesc în Biserică o valoare simbolică, devin mijloace de comuni- 
care cu Tatăl ceresc şi cu fii săi adoptivi de pe pământ. Când se va 
descoperi această unitate spirituală a tuturor ştiinţelor, spune Berdiaev, 
doar atunci laicii îşi vor descoperi locul lor adevărat în Biserică. 


O poziţie asemănătoare o găsim şi la Christos Yannaras care 
afirmă că în cadrul spiritualităţii greceşti, teologia, ca metafizică deci 
ca parte a filozofiei, este aproape identică cu ontologia, adică este 
înțeleasă în legătură cu sensul existenței. În acest sens, separarea 
dintre teologie şi filozofie este mai curând artificială, falsă.” De fapt, 
filozofia greacă veche este bună, însă dacă cineva vrea un răspuns la 
întrebarea care vizează viaţa şi moartea, întrebare la care nu răspunde 
filozofia greacă, atunci trebuie să aibă perspectiva Sfintei Treimi, a 
Întrupării lui Dumnezeu, a celor două firi şi a unui ipostas în Cristos, 
care nu sunt idei, ci reprezintă un limbaj prin care se exprimă răspun- 
sul la întrebarea ce priveşte viaţa şi moartea.” Soluţia la problema 
mântuirii, la care nici grecul antic, nici iudeul legii nu au găsit rezol- 
vări satisfăcătoare, se află în cruce.” 


Principiul metodologic al teologiei este apofatismul, prin care 
Yannaras înţelege refuzul de a epuiza adevărul, limitându-l la propria 
sa formulare. Această înseamnă că între adevărul exprimat si exprima- 
rea lui există întotdeauna o distanță. De aici, necesitatea unui demers 
personal, a unui demers prin experiență pentru a ajunge de la exprima- 
rea adevărului, la adevărul propriu-zis.” Fără îndoială, mintea este un 
dar prețios pe care Dumnezeu l-a dat omului, dar mintea nu epuizează 
posibilitățile cognitive ale omului. În locul absolutizării minții, teolo- 


5l CH. YANNARAS, Ortodoxie si Occident, Editura Bizantinà, Bucuresti 1995, p. 81. 
° Idem, p. 90. 

93 In 3,16. 

% CH. YANNARAS, op. cit., p. 99. 
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gia aşează posibilitatea relaţiei personale. Pe urmele Sfântului Maxim, 
care recapitulează tradiția precedentă, Yannaras afirmă că relația 
realitatea persoanei nu poate fi experiată ca atare decât prin comuniu- 
nea cu celălalt. 


Apofatismul lui V. Lossky* si Ch. Yannaras” a fost criticat de 
părintele D. Stăniloaie, care dorea printr-o perspectivă existențială în 
teologie să valorifice atât Revelația cât şi experienţa eclezială. În 
cadrul acesteia din urmă, cunoaşterea intelectuală este legată de tainele 
creştine (botez, mir, euharistie etc.), deoarece în centrul ei se află 
Cristos, adevărul care mântuieşte. Mai exact, Sfânta Treime este ade- 
vărul mântuitor care include toate celelalte adevăruri şi care lucrează 
mântuirea prin Fiul lui Dumnezeu întrupat." Pentru Stăniloaie, Sfânta 
Treime este suprema taină a existenţei care explică toate. Dar, deşi 
este taina supremă, Sfânta Treime se prezintă ca o metafizică reală sau 
ca fundamentul abisal a toată existenţa. Spre deosebire de metafizica 
filozofiilor, supusă orbeşte unei legi fără început şi fără sfârşit si care 
nu dă nici o lumină, Sfânta Treime este o iubire fără de început şi 
oferă un sens pentru existenţă. În consecinţă, este pe deplin accepta- 
bilă din punct de vedere logic, este întrucâtva inteligibilă.” 


9 Idem, p. 100. 

% V, LOSSKY, L 'apophase de la théologie trinitaire (polycopié), Paris 1952; Théologie 
negative e connaissance de Dieu chez Maître Eckhart (Etudes de philosophie mé- 
diévale), Paris 1960; A l’image et a la ressemblance de Dieu, Paris 1967, pp. 7-23. 

5 CH. YANNARAS, De /'absence et de l’inconnaissance de Dieu d’après les écrits 
aréopagitiques et Martin Heidegger, Paris 1971; Teologia apofatica e architettura 
bizantina, în: T. MOSCHOPOULOS / P. SCAZZOSO, Simposio cristiano, Milano 
1971, pp. 104-112. 

3 D, STANILOAIE, Teologia dogmatică ortodoxă, (I-II), vol. I, Institutul Biblic, 
Bucureşti 1978, p. 71. 

9 D, STĂNILOAIE, Sfânta Treime sau La început a fost iubiea, Institutul Biblic, 
Bucureşti 1993, p. 7. 
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În raport cu metafizica aristotelică, metafizica Sfintei Treimi este 
deosebită deoarece nu rămâne închisă în sine; ca Dumnezeu al iubi- 
rii, este lucrătoare prin Duhul Sfânt în sufletele credincioşilor, pentru 
a-i ridica în relaţia iubitoare dintre Persoanele ei. Prin Sfintele Taine, li 
se comunică credincioşilor puterea lui Cristos de-a iubi prin Duhul lui 
cel Sfânt şi pe Dumnezeu si pe Semenii lor.“ 


Cât priveşte existenţa, aceasta este şi raţională şi tainică, deoarece 
Fiul lui Dumnezeu neîntrupat este Rațiunea după ale cărei raţiuni au 
fost create toate, iar întrupat este cel care restabileşte armonia tuturor 
cu Dumnezeu şi între ele. „Aceasta pentru că Rațiunea adevărată este 
una cu iubirea”.“ Deci, fundamentul ultim al adevărului existenţei 
este Fiul lui Dumnezeu ca „mediu al îndumnezeirii noastre”, dar nu în 
mod panteist, ci „prin har”, printr-o iniţiativă din afara noastră care 
pro-voacă şi aşteaptă un răspuns.“ Cu alte cuvinte, harul nu este 
propriu naturii umane, dar se obține prin unirea cu Dumnezeu, 
devenită posibilă prin întruparea Logos-ului. 


Din Logos au derivat toate ratiunile oamenilor şi iubirea care le 
împacă pe toate nu numai cu sine ca Ratiune unitară, dar si cu Duhul 
ca iubire şi putere divină. Unirea dintre uman şi divin are loc în sânul 
Bisericii. Din această afirmaţie, înțelegem că Biserica este o taină, un 
sacrament, are o structură teandrică; Cristos este sacramentul originar, 
iar omul nu este doar o piatră vie, ci şi o piatră inteligentă.“ 


Cât priveşte adevărurile revelate, acestea sunt formulate în dog- 
mele credinţei pe care Biserica le păstrează şi le explică fiecărei 


% În interpretarea metafizicii aristotelice, Stăniloaie este un fiu al timpului său. Studii 


recente arată că gândirea aristotelică nu era un sistem filozofic rigid. Cauza 
intepretărilor greştie este atribuită lui Andronicus din Rhodos care a pus Corpus-ul 
aristotelic într-o anumită ordine. Cf. A. FYRIGOS, Filosofia patristica e bizantina, 
PUG, Roma 1995, p. 27. 

°D. STANILOAIE, Sfânta Treime, cit., p. 8. 

°° Ibidem. 


DI STANILOAIE, Introducere, în: DIONISIE AREOPAGITUL, Opere complete (tra- 
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generaţii, nu printr-o simplă repetare, ci în mod organic si în baza revela- 
tiei si a tradiţiei apostolice“ . Fiind teologia un act al Bisericii, se înțelege 
de la sine că accentul nu va cădea pe metoda conceptuală“, ci pe trăirea 
creştină, adică pe dimensiunea spirituală si relationalà a adevărului. 


În cele din urmă, cine garantează unitatea acestor relaţii în inte- 
riorul Bisericii este tot Isus Cristos, care în calitatea lui de Logos întru- 
pat atrage, explică, măsoară seminţele raționale aruncate în creaţie, în 
om si în cultura sa. 


Concluzii 


Atât în Orient cât şi în Occident, căutarea împreună a adevărului 
pentru a descoperi sensul existenţei comportă o dimensiune cristologică, 
deoarece se bazează pe revelaţia lui Dumnezeu Tatăl în Isus Cristos 
prin Duhul Sfânt. Într-o parte, accentul cade pe structura ierarhică şi 
unitară a adevărului, în cealaltă parte, se subliniază aspectul relational 
şi spiritual, mistic. În consecință, adevărul către care tinde dialogul 
teologic nu este ideologie, teorie sau exercițiu speculativ, dar acel 
adevăr care se derulează în tradiţia Poporului lui Dumnezeu începând 
de la evenimentul istoric al revelării Adevărului divin. 


Pentru a înţelege sensul şi valoarea pe care Biserica l-a aplicat 
adevărului şi diferitelor moduri de a-l căuta, trebuie aprofundate mai 
întâi caracteristicile principale ale revelatiei: conotatia trinitarà, centra- 
litatea lui Isus Cristos, gratuitatea automanifestării lui Dumnezeu si 
chemarea adresată omului de a participa la viaţa divină. Scopul dialo- 
gului este mărturisirea unei singure credinţe, în celebrarea comună a 
cultului divin şi în fraterna înțelegere a familiei lui Dumnezeu.” 
Realizarea unui atare ideal nu cere „să fie sacrificată diversitatea 
bogată a spiritualităţii, a disciplinei, a ritualurilor liturgice şi a elaboră- 


© D. STANILOAIE, Teologia dogmatică ortodoxă, cit., vol. I, pp. 98-99. 
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rii adevărului revelat care s-au dezvoltat între creştini, în măsura în 


care această diversitate rămâne fidelă tradiţiei apostolice”. 


Asumarea dimensiunii cristologice a adevărului poate deveni, 
într-un anumit fel, mediul deschis al dialogului teologic şi inima 
întregii mişcări ecumenice. 


Riassunto 


Il dialogo teologico internazionale e locale ha ricevuto una spinta particolare 
in seguito alla storica visita del Santo Padre in Romania. L’analisi dei 
discorsi della visita, un vero luogo teologico per il movimento ecumenico, 
mette in risalto la determinazione ferma sia della Chiesa Romano-Cattolica 
che della Chiesa Ortodossa Romena di continuare il dialogo teologico. 

La relazione si concentra su alcuni aspetti di carattere metodologico. Il 
dialogo deve respingere il consenso possibile, poiché la verità di fede ha un 
carattere unitario; tale carattere può essere colto solo partendo dall’evento 
storico della Rivelazione cristiana e dai sensi e dai valori che la Chiesa ha 
conferito alle sue categorie fondamentali, cioè la verità e la carità. 
Seguendo la linea di pensiero formulato nella Veritatis splendor e, in modo 
particolare, nella Fides et ratio di Giovanni Paolo II, si sottolinea il legame 
stretto tra verità e libertà, tra verità e amore, e poi il carattere unitario della 
verità che trova il suo fondamento ultimo nella Verità di Dio Padre rivelata 
in Gesù Cristo per l’opera dello Spirito Santo. 

La verità si presenta sotto un profilo diverso nel pensiero di alcuni teologi 
ortodossi (V. Lossky, Ch. Yannaras, D. Stàniloaie); in virtù della specifi- 
cità del loro linguaggio teologico, cioè l’apofatismo, viene invocata una 
conoscenza esperienziale della verità. In questo caso, la verità si presenta 
sotto il volto della relazione all’interno della chiesa intesa come sacra- 
mento della verità. Ma il fondamento della sacramentalità della verità ri- 
mane Gesù Cristo, come sacramento originario. Dunque, tutti i semi del 
Logos sono orientati dinamicamente verso il Logos incarnato. 

Accettare la dimensione cristologica della verità, presente sia nella tradi- 
zione cattolica che ortodossa, può diventare l’ambiente aperto del dialogo 
teologico e il cuore del movimento ecumenico. 
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IISUS HRISTOS SI ÎMPLINIREA OMULUI 


Pr. Gheorghe Popa 
Facultatea de Teologie Ortodoxă, laşi 


Aş dori să încep comunicarea pe care am pregătit-o pentru acest 
colocviu teologic cu o mărturisire făcută de un om, ajuns la vârsta 
senectutii, şi consemnată de un teolog elveţian într-o carte intitulată 
sugestiv: Portretul unei planete. „Eu am 87 de ani. În tinereţe voiam 
să schimb lumea pentru că trăiam nedreptatea sa; trăiam mizeria săra- 
cilor şi lăcomia bogatilor, remarcam că erau unii exploataţi şi alții 
exploatatori. De aceea, am intrat în sindicat. Am luptat pentru clasa 
muncitoare. M-am angajat pentru salarii mai bune, pentru o zi de 
muncă mai scurtă, pentru concedii plătite, pentru o pensionare echita- 
bilă. Eu am lipit afişe, am ţinut discursuri, am organizat manifestări şi 
greve. Am fost arestat şi închis, apoi am fost ales în parlament şi am 
ajuns la guvern. Lumea s-a schimbat. Muncitorii primeau salarii mai 
bune, ziua de muncă era mai scurtă, concediile plătite, pensia mai 
echitabilă. Impozitele creşteau pentru cei bogaţi, sărăcia a dispărut, dar 
omul nu a devenit mai fericit. Noua lume nu a devenit mai bună, ci 
chiar mai puţin dreaptă. Când o nedreptate dispărea, o alta se instala în 
loc. Omul a devenit mai liber, dar libertatea lui nu-l elibera. El poseda 
mai mult decât posedase vreodată, dar, mai ales, el se poseda acum pe 
sine însuşi. El se găsea în fata lui însuşi si nu stia ce să facă cu el. Si 
când am observat eu aceasta, am demisionat, căci nu mai ştiam ce să 
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fac cu mine însumi””. 


! F, Diirematt, Porträt eines Planeten, Verlag Arche, Zürich 1971. 


? Ibidem, p. 64, apud Pierre Bühler, Le probleme du mal et la doctrine du péché, 


Labor et Fides, I 976, p. 89-90. 
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Textul acesta este destul de semnificativ pentru că exprimă, într-o 
manieră indirectă, modul în care omul contemporan îşi gândeşte dru- 
mul său spre împlinire. Este un drum plin de aspirații nobile, însă lipsit 
de reperele unei identități clare. La finalul său, omul constată cu sur- 
prindere că a călătorit prin vreme fără a şti cine este, de unde vine şi 
încotro merge. 


Această criză de identitate se manifestă de obicei în epocile cre- 
pusculare ale istoriei, aşa cum este şi epoca noastră, marcată profund 
de eşecul ideologiilor filosofice, ştiinţifice, politice sau religioase. 
Criza de identitate este amplificată şi de faptul că în ştiinţele umaniste 
omul este definit mai întâi ca homo faber (constructor şi inventator al 
instrumentelor tehnologice), apoi ca homo aeconomicus (producător şi 
consumator al bunurilor materiale) şi, în sfârşit, ca homo loquens sau 
symbolicus (o ființă a cuvântului şi comunicării). 


Toate aceste definiţii îl aşează pe om într-o prelungire a dezvol- 
tării sale naturale şi biologice. Ele îl ajută să treacă, desigur, de la 
determinismul naturii la un orizont simbolic şi cultural. Ca teologi, 
însă, ne punem următoarea întrebare: în ce măsură o cultură autonomă 
şi profană îl ajută pe om să-şi înţeleagă vocaţia sa ultimă în această 
lume? Cu alte cuvinte, în ce măsură cultura singură poate să ofere un 
sens ultim al existenţei şi să deschidă omului zorii vesniciei. Evident 
că există şi o eternitate culturală, în măsura în care fiecare generaţie 
transmite generației următoare valorile sale culturale, însă sensul 
existenţei de sine al fiecărui om, dacă n-ar fi purtat de el în eternitate 
ar deveni, de fapt, non-sens. Gândul că după moarte l-ar lăsa posteri- 
tăţii ar fi, desigur, o minimă consolare, dar, ştiinţific vorbind, lumea va 
avea un sfârşit si atunci moartea lumii loveşte de non-sens toate 
împlinirile omului. Există anumite experienţe limită în viaţa fiecărui 
om, când trebuie să se decidă în mod liber pentru un sens etern al 
trecerii sale prin timp, sau să accepte non-sensul şi moartea. 
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I. lisus Hristos, Logosul lui Dumnezeu întrupat şi Sensul suprem 
al împlinirii omului. 


Din perspectiva teologiei creştine, sensul împlinirii omului nu poate 
fi descoperit doar cu puterile naturale ale acestuia, aşa cum susțin 
doctrinele materialiste, idealiste sau pozitiviste. Sensul ultim al omului 
se află în Dumnezeu-Omul ca Arhetip al său. Acest lucru l-a afirmat 
categoric Sfântul Grigorie de la Nyssa: „Noi am primit mintea (vove) 
pentru a-l cunoaşte pe Hristos, dorinţa pentru a alerga spre EI (...) El 
era Arhetipul pentru cei ce i-a creat. Căci nu Adam cel vechi este 
modelul pentru cel nou, ci noul Adam a fost modelul celui vechi”. 

Deci, lisus Hristos este noul Adam, care a restaurat libertatea şi 
demnitatea vechiului Adam, alterate prin îndepărtarea omului de Logosul 
sau Cuvântul lui Dumnezeu. lisus Hristos este Fiul Omului „care s-a 
coborât din Cer” pentru ca lumea „viaţă să aibă şi s-o aibă din belşug” 
(loan 10,10). De aceea, Sfântul Vasile cel Mare considera că ziua 
naşterii Mântuitorului reprezintă, de fapt, „ziua de naştere a umani- 
tàtii”*, întrucât Logosul cel veşnic al lui Dumnezeu îşi face locaş în 
fiinţa umanităţii, sfintind-o şi împlinind-o din interiorul ei. El devine 
astfel centrul şi sensul întregii umanitàti, originea şi tinta ei finală. 
Acest lucru l-a subliniat foarte sugestiv Sfântul Maxim Mărturisitorul 
în lucrarea sa Răspunsuri către Talasie. lisus Hristos, Logosul întru- 
pat, scrie Sfântul Maxim „a dezvăluit, dacă e îngăduit să spunem aşa, 
însuşi adâncul cel nemărginit al bunătăţii părinteşti, şi a arătat în sine 
sfârşitul pentru care creaturile au primit începutul existenței. Fiindcă 
pentru Hristos, sau pentru taina lui Hristos, au primit toate veacurile 
începutul existenţei, şi sfârşitul lor este tot Hristos”. 


Plecând de la această reflectie a Sfântului Maxim Mărturisitorul, 
putem spune că pentru un creștin nu există o reală împlinire a omului în 
afara unei relații cu Hristos. Această relație de comuniune cu Hristos, la 


Cf. Panayotis Nollas, Omul animal îndumnezeit, Editura Deisis, Sibiu 1994, p.17. 
4 P.G., 31,1473A; apud Panayotis Nellas, op.cit., p.19. 


Sfântul Maxim Mărturisitorul, Răspunsuri către Talasie, trad. Pr. prof. dr. Dumitru 
Stăniloae, Filocalia, Sibiu 1948, vol. III, p. 327. 
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rândul ei, nu este posibilă decât în Biserică, trupul tainic al lui Hristos şi 
templu al Duhului Sfânt. 


II. Biserica lui Hristos: mediul sacramental al implinirii omului 


Biserica lui Hristos este, aşadar, mediul sacramental în care se 
realizează creşterea spirituală şi împlinirea existențială a omului. 
Părinţii Bisericii consideră că între Hristos şi Biserică nu există nici un 
interval spaţial sau temporal deoarece „Cerul unde s-a înălțat Iisus 
coincide cu centrul intim al Bisericii (...) Locul unde se află El şi 
inima Bisericii coincid. Biserica, în acest sens, se întinde de pe pământ 
în înaltul cerului. Omenitatea lui Iisus înălţată este în acelaşi timp în 
intimitatea centrală a celor ce cred, în supremă apropiere de fiecare” 


Aşadar, Biserica se identifică într-un anume sens cu Hristos însuşi, 
ea fiind Hristosul întreg „totus Christus”, cum se exprimă Fericitul 
Augustin’. Evident că această afirmaţie nu se referă la Biserică în 
înţelesul său de locaş de închinare, ci la comunitatea credincioșilor. 


În înţelesul său de comunitate a credincioşilor, Biserica nu este 
„o simplă adunare sociologică, o colectivitate cu un crez religios”, ci 
o adunare convocată de Hristos în Casa sa, pentru a participa la Cina 
cea de taină, prin care Hristos însuşi se oferă credincioşilor ca „mâncare” 
si „băutură”. Comunitatea eclezialà este, astfel, o comunitate în care 
fiecare persoană devine „hristoforă” şi „pneumatoforă”, adică devine 
purtătoare de Hristos prin lucrarea harică a Duhului Sfânt. Cu alte 
cuvinte, prin tainele de inițiere - Botez - Mirungere si Euharistie - 
ipostasul biologic al omului se transformă în ipostas eclesial. 


In tradiția sacramentală a Bisericii Ortodoxe, Taina Mirungerii 
este încadrată în Taina Botezului, subliniindu-se prin aceasta legătura 


Dumitru Stăniloae, Isus Hristos sau Restaurarea omului, Editura Omniscop, Craiova 
1993, p. 382 şi 393. 


Cf. Y. Congar, L’Eglise de Saint Augustin à l’epoque moderne, Cerf, Paris 1970, p.12. 


Pr. prof. dr. loan Bria, Liturghia după liturghie. O tipologie a misiunii apostolice şi 
mărturiei creştine azi, Editura Athena, Bucuresti 1996, p, 41. 
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şi unitatea profundă dintre lucrarea lui Hristos şi a Duhului Sfânt în 
Biserică, sau, cu alte cuvinte, legătura intimă dintre hristologie şi pneu- 
matologie. Aceste prime două taine se săvârşesc în pridvorul bisericii, 
care simbolizează lumea aceasta, timpul şi spaţiul creat întru care sun- 
tem circumscrişi ca ființe biologice şi spirituale. De aceea in pridvorul 
bisericii, conform erminiei bizantine, se pictează calendarul, pentru a 
puncta timpul liturgic începând cu luna septembrie (Naşterea Maicii 
Domnului) şi sfârşindu-se cu august (tăierea capului Sfântului loan 
Botezătorul). 


Săvârşirea botezului şi a mirungerii în pridvor semnifică atât naş- 
terea, cât şi renaşterea noastră, într-un timp punctat deja de icoanele 
tuturor sfinţilor şi orientat eshatologic spre Impărăţia lui Dumnezeu. 


După săvârşirea celor două taine, noul botezat este condus de naşi 
(părinţii săi spirituali) spre altar, trecând prin pronaosul şi naosul bisericii. 


Pronaosul semnifică timpul istoric al bisericii, dar şi timpul împli- 
nirii crestinului, de aceea se pictează în el scene din istoria Bisericii. 


Naosul simbolizează sfințirea timpului istoric prin deschiderea 
lui spre conul eshatologic. De aceea, întotdeauna pe bolta din naosul 
bisericii se pictează Mântuitorul Hristos binecuvântând lumea. 


Părintele Dumitru Stăniloae afirmă că această imagine nu expri- 
mă „un transcendent (anonim) care coboară (după expresia lui Lucian 
Blaga), ci pe Dumnezeul cel personal care îmbratiseazà cu iubire 
comunitatea pentru a o atrage la viața sa, îndumnezeind-o””. 


Naosul este separat de altar prin iconostas, a cărui prefigurare în 
Vechiul Testament era perdeaua care separa Sfânta de Sfânta Sfintelor. 


În altar se intră prin două usi laterale pe care sunt pictaţi cei doi 
Arhangheli Mihael şi Gabriel, primul cu sabie de foc, sugerând Para- 
disul pierdut prin păcat şi al doilea cu crini în mână, simbolizând 
Paradisul regăsit în Hristos. 


? Pr. prof. dr, Dumitru Stăniloae, Spiritualitate şi comuniune în liturghia ortodoxă, 


Editura Mitropoliei Olteniei, Craiova 1988, p. 37. 
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Intrarea centrală în altar, prin uşile împărăteşti, pe care este pictată 
icoana Bunei Vestiri, sugerează că prin Maica Domnului s-au deschis 
din nou Porţile Noului Paradis, în care ne aşteaptă Hristos. 


Copilul nou botezat este împărtăşit cu Trupul şi Sângele lui Hristos 
înaintea uşilor împărăteşti, pregustând încă de acum, din timpul isto- 
ric, bucuria eonului eshatologic, iar drumul parcurs din pridvor, unde se 
săvârşeşte Taina Botezului şi a Mirungerii, spre altar, simbolizează ascen- 
siunea sa din timpul şi spaţiul istoric spre Împărăţia lui Dumnezeu. 
Această ascensiune este sugerată şi de faptul că în bisericile noastre se 
urcă, de obicei, în trepte, din pridvor spre altarul pe care se află, în 
chivot, permanent Hristosul euharistic. 


Drumul acesta din pridvor spre altar pe care îl parcurge, însoțit 
de naşul său, un copil, în momentul naşterii sale baptismale, reprezintă 
în mod simbolic drumul său spre împlinire. Pe măsură ce se maturi- 
zează, biologic şi spiritual, copilul trebuie să conştientizeze faptul că 
aflându-se în biserica în care a fost botezat, el se află în interiorul 
crucii lui Hristos care-l însoţeşte tainic în drumul său spre împlinire. 
Mai mult, el trebuie să conştientizeze şi faptul că din momentul 
botezului, Hristos se află în adâncul inimii sale, aşa cum se află tainic 
pe altarul bisericii şi în inimile celorlalţi credincioşi. Inima sa devine, 
astfel, o „inimă-biserică”, iar preotul acestei biserici este mintea, care 
trebuie să depună pe altarul inimii toate gândurile sale curate, ca jertfă 
adusă lui Hristos. Pentru a ajunge la această stare de conştiinţă, 
creştinul trebuie să respecte anumite condiţii, fără de care împlinirea 
sa ca fiinţă spirituală este pusă sub semnul întrebării. 


III. Condiţiile împlinirii omului în Hristos şi Biserica lui 
III. 1. Ascultarea duhovnicească faţă de Biserică. 


Prima condiţie ce trebuie respectată este ascultarea duhovnicească 
faţă de Biserică. De fapt, omul este, înainte de toate, o fiinţă care ascultă. 
În copilărie, capacitatea de a asculta se dezvoltă pe calea relaţiei 
afective cu părinţii. Cuvântul lor pătrunde pe nesimţite în sufletul 
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copilului, devine una cu el si, mai târziu, va rodi din lăuntrul lui. Acest 
lucru este o dovadă clară că omul este creat după chipul lui Dumne- 
zeu-Cuvântul şi deci numai în cuvânt îi este dată putinţa deschiderii 
sale spre lumina Cuvântului lui Dumnezeu. De aceea, cuvântul sau cu- 
vintele părinţilor trebuie să fie şi o icoană a Cuvântului lui Dumnezeu. 


Ceea ce omul adult, de mai târziu, va trebui să înveţe despre 
autoritatea şi dreptatea lui Dumnezeu, despre iubirea Sa pentru lume, 
trebuie să vadă la părinţii săi, la modul în care ei trăiesc propria lor re- 
latie cu Dumnezeu. Tatăl este icoana autorităţii şi dreptăţii lui Dumnezeu, 
iar mama este icoana iubirii Sale. Evident că în actul de naştere şi 
creştere a omului în orizontul cuvântului, prioritate are iubirea, sau 
starea afectivă a mamei. De aceea, limba în care se naşte cineva se 
numeşte limbă maternă, iar credinţa primită prin ascultarea cuvântului 
matern se numeşte credință maternă. 


Pentru a putea transmite credința copiilor şi a-i deprinde cu as- 
cultarea este necesar ca părinţii înşişi să asculte, adică să se aşeze sub 
ascultarea lui Hristos şi a Bisericii sale. Nu întâmplător Biserica este 
numită de Sfântul loan Gură de Aur şi de alti Sfinți Părinţi „mama 
spirituală a creştinilor”. 


Copiii trebuie să fie aşezaţi sub ascultarea Bisericii, aşa cum sunt 
aşezaţi sub ascultarea părinților, pentru ca la vârsta adultă să poată 
înţelege corect importanţa pe care o are în viaţa lor maternitatea sacra- 
mentală a Bisericii şi paternitatea spirituală a lui Hristos, manifestate 
în mod văzut prin ierarhia sacramentală. 


Între ascultarea firească faţă de părinţi şi ascultarea duhovnicească 
faţă de Biserică trebuie să fie o continuitate. Iubirea şi dreptatea pe care 
un copil le simte în familie, trebuie să le simtă şi în Biserică. Copiii 
frustrati de iubirea părinţilor vor încerca, mai târziu, să se regăsească 
în Biserică, într-o formă de pietism exagerat, care, departe de a favoriza 
împlinirea lor spirituală, îi va fixa în elementele unei spiritualitàti cu 
elemente infantile. De aceea, autoritatea părinţilor nu trebuie să se 
manifeste în mod agresiv, ci însoțită de iubire şi dreptate. 
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Această atitudine pedagogică îl va conduce pe copil spre o anu- 
mită rigoare spirituală şi spre o anumită disponibilitate de a se aşeza, 
mai târziu, sub ascultarea duhovnicească a unui îndrumător spiritual. 
El va fi pregătit să respecte şi să accepte autoritatea unui asemenea îndru- 
mător, atunci când acesta, la rândul său, va prelua, pe planul spiritual, 
autoritatea tatălui şi iubirea mamei şi va reflecta, în spaţiul eclezial, 
paternitatea dreaptă şi iubitoare a lui Dumnezeu faţă de toţi oamenii. 


Evident că şi în cazul ascultării duhovniceşti a crestinului, sau, 
cu alte cuvinte, în contextul maternității şi paternităţii spirituale, un rol 
prioritar îl are iubirea. În afara unei relaţii afective cu îndrumătorul 
spiritual, autoritatea şi dreptatea acestuia cu greu se pot impune. De 
aceea în tradiţia patristică, îndrumătorul spiritual, fie că era monah, fie 
preot de parohie, era numit, întotdeauna, părinte. Autoritatea sa nu se 
impunea prin constrângere exterioară, ci era recunoscută de „fiii” săi 
duhovniceşti printr-o intuiţie a credinţei lucrătoare prin iubire.!° 


Îndrumătorul spiritual sau duhovnicul era un om „nvevuaTixoc”, 
adică purtător al harului Duhului Sfânt; el nu era un „legislator” sau 
„judecător”, ci, în mod deosebit, era un model existenţial. Un tânăr s-a 
prezentat la un părinte, în pustie, pentru a-i pune întrebări despre viaţa 
spirituală, dar acesta păstra tăcere. Intr-un târziu i-a răspuns: „Îţi sunt 
eu superior pentru a-ţi porunci? Nu-ţi voi spune nimic. Dacă tu vrei, fă 
ceea ce vezi că fac eu”!!. 


Deci, ascultarea duhovnicească faţă de părintele spiritual, ca 
expresie reală a ascultării faţă de Biserică, nu este formală, ci existen- 
tialà. De aceea ea presupune si o disciplină ascetică, aceasta fiind a 
doua condiţie esenţială a împlinirii omului în Hristos şi Biserica Lui. 


10 J, Meyendorf, Saint Gregoire Palamas et la Mystigue orthodoxe, Paris 1959, p,17. 


!! Paul Evdokimov, La nouveauté de l'Esprit, études de spiritualité, Abbaye de 


Bellafontaine, Paris 1977, p,149. 
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IIl.2. Disciplina ascetică: un eveniment eclesial 


Disciplina ascetică, în viaţa creştină, nu este o practică spirituală 
individualistă, bazată pe acte voluntariste şi anumite tehnici de spiri- 
tualizare, ci este un act liturgic, o împreună lucrare a creştinului cu 
harul Duhului Sfânt. Ea angajează fiinţa integrală a creștinului -suflet si 
trup împreună în unitatea lor perihoretică. 


III.2.1. Disciplina ascetică a trupului 


Privit din perspectivă fizică sau biologică, omul este o ființă de- 
pendentă permanent de hrana pe care i-o oferă lumea sensibilă. Pentru 
a supravieţui, el se hrăneşte cu elementele cosmosului asimilându-le şi 
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transformându-le într-o ,,fatà” umană. 


Dependenţa omului de lumea în care trăieşte nu se manifestă însă 
doar prin nevoia de hrană, ci şi prin nevoia de protecţie, de căldură, de 
bunăstare, etc. 


Sfântul Maxim Mărturisitorul numeşte aceste necesităţi ale firii 
biologice afecte ireproşabile, pentru că se manifestă independent de 
voinţa conştientă a omului. De aceea, ele nu sunt condamnabile din punct 
de vedere moral şi nu pot fi suprimate cât omul trăieşte în această 
lume. Deşi nu sunt condamnabile, spune acelaşi Sfânt Părinte, ele nu 
sunt indiferente din punct de vedere spiritual. Ele pot deveni rele, 
printr-o satisfacere exagerată, sau pot deveni bune, prin menţinerea lor 
în limitele fireşti şi prin transfigurarea lor printr-o experienţă ascetică. 


Dacă analizăm afectele ireproşabile din perspectiva etapelor de 
maturizare spirituală şi fizică a omului, constatăm că ele reprezintă me- 
diul în care se naşte „dorul” după o altă realitate decât cea biologică. 


De la nevoia de hrană, spre exemplu, copilul trece la dorinţa de a 
avea, în preajma sa, pe mama ca prezenţă spirituală. Evident că, initial, 
aceste două realități nu se disting una pe alta, însă cu timpul copilul 
ajunge să facă distincție între mamă, ca alteritate personală şi a cărei 
prezenţă îi produce bucurie, şi hrana pe care aceasta i-o oferă în dar, 
prin laptele matern, pentru a-i potoli foamea. 
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Cercetările în domeniul psihologiei copilului au ajuns la conclu- 
zia că un factor important, care determină trecerea de la nevoia biolo- 
gică la dorinţa spirituală, este experiența „frustrării”. Dacă mama nu 
satisface imediat nevoia de hrană a copilului, acesta ajunge să per- 
ceapă, în mod existenţial, că mama sa nu este doar un obiect anexat 
dorinţei sale, un obiect bun de „mâncat” sau consumat, ci ea este o 
prezenţă situată în afara subiectivitàtii sale. Percepànd alteritatea 
personală a mamei, copilul ajunge să se perceapă şi pe sine ca subiect 
personal şi astfel se deschide posibilitatea unei relaţii intersubiective'?. 


“Frustrarea” reprezintă, aşadar, un mijloc prin care plăcerea fizică, 
pe care o simte copilul în relaţie cu sânul matern, se converteşte în bu- 
curia comuniunii cu mama, ca prezenţă spirituală şi alteritate personală. 


În timpul copilăriei, „frustrarea”, care se manifestă mai ales în 
perioada ,,întàrcatului”, este impusă. Cercetările în domeniu afirmă că 
pentru a avea un impact pozitiv asupra creşterii biologice şi spirituale 
a copilului, ea trebuie să apară pe fondul unei profunde relaţii afective 
cu mama. Aşa cum am mai subliniat, iubirea mamei faţă de copil este 
prioritară în maturizarea acestuia şi ea constituie fundamentul pe care 
se vor construi, ulterior, toate relaţiile sale cu lumea. In afara iubirii 
materne, pe care copilul o simte în mod inconştient, experienţa 
„frustrării” poate conduce la apariţia unor boli fizice şi psihice. 


Dintr-o perspectivă teologică, experienţa „frustrării”, în copilărie, 
nu este altceva decât o cale de disciplinare a afectelor ireproşabile şi o 
pregătire absolut necesară pentru răstignirea iubirii egoiste față de sine 
şi orientarea ei spre „Altul”, care poate fi Semenul sau Dumnezeu. 


Fără această pregătire, la vârsta adultă, când dorinţele omului se 
multiplică pentru că se multiplică şi relațiile sale cu lumea, el va 
accepta cu greu experienţa unei discipline spirituale. Atras permanent 
de plăcerea care se naşte din relaţiile sale cu lumea, el va rămâne la 
suprafaţa lucrurilor, iar afectele ireproşabile se vor transforma în afecte 


12 Vezi Therese Gorein Decarie, Intelligence et Affectivité chez le, jeune enfant, 
Delachaux et Niestle, Neuchatel et Paris 1962. 
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reprosabile sau în patimi, care vor produce, după expresia Sfântului 
: > n , sa 1 SR A 

Maxim Mărturisitorul, „sfâşierea firii” sale 2: adică vor distruge armo- 

nia omului cu sine însuşi, cu Semenii săi si cu întreaga creație. 


Cauza principală a transformării afectelor ireprosabile în patimi 
este, după acelaşi Sfânt Părinte, ignoranta spirituală. „Cu cât trăieşte 
omul mai mult prin simtire, scrie Sfântul Maxim, îngrijindu-se numai 
de cunoaşterea celor văzute, cu atât îşi strânge în jurul său nestiinta de 
Dumnezeu; cu cât se afundă mai mult în gustarea prin simţuri a 
materiilor cunoscute, cu atât născoceşte mai multe moduri de plăcere 
ca roadă şi ţintă a iubirii de sine (...). Astfel dacă ne îngrijim de noi 
înşine, prin plăcere, naştem toate patimile”. 

Omul cuprins de patimi nu mai are acces la memoria sa ontolo- 
gică, la adâncul „inimii” sale in care se află Hristos. El pierde „funcția 
realului”, după expresia lui Pierre Janet, şi se îmbolnăvește spiritual. 


Dupà ce am studiat necesitatea unei discipline ascetice la nivelul 
trupului, putem spune că la acest nivel disciplina ascetică se manifestă 
în primul rând prin post. Un teolog contemporan a scris o carte în care 
a analizat importanţa pe care acesta o are în experienţa împlinirii 
spirituale a omului!°. EI precizează faptul că postul este o practică 
ascetică universală, însă, în tradiţia creştină, el a dobândit adevărata sa 
semnificaţie: a posti înseamnă a recunoaşte că nu caloriile sunt princi- 
piul vieţii, ci harul lui Dumnezeu. 


Prin renunțarea pe care o implică faţă de elementele nutritive, 
legate de înseşi izvoarele vieţii, practicarea postului reprezintă o per- 
manentă aducere aminte de faptul că viaţa noastră şi creaţia întreagă 
sunt daruri ale lui Dumnezeu. Când omul nu le mai recunoaşte ca da- 
ruri ale lui Dumnezeu, atunci creaţia devine „hrana” de care depinde 


Cf. la Constantin Pavel, Patimile omenești, piedică în calea mântuirii, în „Studii 
teologice” V (1953) nr. 7-8. 


14 Sfântul Maxim Mărturisitorul Questions ad Thalasie, 2,1; P.G.; 90, 269. 
Cf. Paul Evdokimov, Les âges de la vie spirituelle des Peres du desert, Paris 1964, p. 55. 


AI. Schmemann, Postul Mare. Ascezà si liturghie în Biserica Ortodoxă, trad. lector 
pr. Gheorghe Popa, laşi 1997. 
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întreaga sa viaţă şi această atitudine îl conduce, de fapt, la moarte. 
Aceasta a fost atitudinea lui Adam în Paradis, iar Sfântul Vasile cel 
Mare spune că „moartea” lui Adam este o consecinţă a faptului că el 
nu a postit!”. 


Ideea aceasta a fost transpusă de Biserică în imnele liturgice ale 
Postului Mare, când fiecare creştin este invitat să-şi asume disciplina 
ascetică a postului, în vederea pregătirii pentru Înviere. Astfel, 
experienţa postului devine act liturgic şi eclezial, participare la jertfa şi 
învierea lui Hristos, prin care am fost eliberaţi de dependenţa noastră 
față de hrană si am redescoperit faptul că omul nu poate trăi „numai cu 
pâine”, ci şi cu Cuvântul lui Dumnezeu. 


Iluzia că omul poate trăi „numai cu pâine” este o ispită diabolică. 
Diavolul s-a apropiat de Om (Adam) în Paradis şi de Hristos (Fiul 
Omului) în pustiu propunându-le acelaşi lucru: „Mâncaţi că foamea 
voastră este o dovadă că depindeti în întregime de hrană”. Adam a 
crezut şi a mâncat. Hristos a îndepărtat această ispită, afirmând că 
omul nu trăieşte numai cu pâine ci şi cu Cuvântul lui Dumnezeu. 


Mântuitorul lisus Hristos a restabilit, astfel, legătura dintre 
„hrană, viaţă şi Dumnezeu”?. După învierea şi înălţarea lui, o parte 
din hrana pe care o mâncăm a devenit „hrană a nemuririi”, „pâine care 
s-a coborât din cer” şi, datorită acestui fapt, nevoile primordiale de 
hrană şi băutură au trecut pe un plan secund. 


Renuntarea temporară la aceste nevoi, prin asumarea liturgică a 
disciplinei ascetice a postului, conduce la „limita condiţiei umane, 
care depinde în întregime de hrană şi, acolo, omul flămânzind, desco- 
peră că această dependenţă nu înseamnă întregul adevăr despre om, că 


„Noi am fost scoşi din paradisul terestru pentru că nu am postit. Trebuie deci să 
postim pentru a ne reîntoarce în paradisul ceresc, căci postul repară pierderea pe care 
noi am suferit-o din faptul că Adam nu a postit şi ne împacă cu Dumnezeu”, spune 
Sfântul Vasile cel Mare. 


Alexandru Schmemann, op. cit., p.112. 
9 Ibidem, p.113. 
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însăşi foamea este înainte de orice, o stare spirituală si că, în sfârşit, ca 
x HA ; 20 
înseamnă în realitate, foamea de Dumnezeu” . 


Aşadar, în spaţiul creştin, disciplina ascetică a trupului nu înseamnă 
o negare a acestuia, ci calea disciplinării afectelor ireproşabile şi, în 
primul rând, a nevoii de hrană. Dacă acest afect nu este „limitat” 
printr-un anumit mod de a „mânca” şi „a bea”, el se transformă în 
lăcomie a trupului, patimă din care izvorăsc multe alte patimi şi care 
„vampirizează” creaţia lui Dumnezeu”!. 


Evident cà asumarea corectà a disciplinei trupului prin post nu se 
poate face în afara unei relatii cu pàrintele duhovnic si cu comunitatea 
eclezială. În afara acestei relaţii, postul îşi pierde dimensiunea sa litur- 
gică şi sacramentală, iar practicarea lui nu mai are ca scop transfigu- 
rarea trupului, pentru a deveni templu al Duhului Sfânt şi mediu 
transparent al prezenţei harului, ci instrument al afirmării egoiste de 
sine. De aceea, pentru a-şi păstra identitatea creştină, disciplina 
ascetică a trupului este strâns legată de disciplina ascetică a sufletului, 
care se desfăşoară în acelaşi orizont liturgic şi sacramental al Bisericii. 


III.2.2. Disciplina ascetică a sufletului 


Dacă disciplina ascetică a trupului are ca scop transformarea sa 
în templu al Duhului Sfânt, disciplina ascetică a sufletului are ca scop 
pregătirea sa pentru a fi preot al acestui templu. 


Pentru Sfinții Părinţi, prima metodă prin care se realizează disci- 
plina ascetică a sufletului este rugăciunea continuă, numită şi rugăciu- 
nea minţii. 

Sfântul Marcu Ascetul numeşte rugăciunea, ca lucrare a minţii, 
„liturghie”. De aceea, mintea este numită preotul lăuntric al omului, 
care aduce jertfă lui Hristos, pe altarul „inimii”, orice gând care apare 
în planul conştiinţei, pentru a-şi păstra simplitatea şi puritatea sa. Prin 
aceasta, mintea devine statornică, iar gândurile pot fi ferite de întele- 


% Ibidem, p.114. 


2! Olivier Clement, Dialogues avec le patriarche Athenagoras, Paris 1969, p. 210. 
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suri pătimaşe. Starea liturgică a minţii se răsfrânge, apoi, binefăcător 
asupra Semenilor şi lucrurilor din jur, ajutând, în mod non-directiv, la 
unificarea altor fiinţe umane între ele şi cu Dumnezeu. Sfântul Marcu 
Ascetul este convins că un om neunificat în sine - unificare ce nu se 
poate împlini decât prin comuniunea cu Dumnezeu - nu se poate 


unifica nici cu ceilalţi”? 


Disciplina ascetică a minţii nu unifică, însă, doar intimitatea 
conştiinţei personale sau constiintele personale între ele, ci ea unifică 
şi întreaga creaţie, menţinând-o în puritatea ei originară. 

Aducând gândurile, care se nasc din relația cu lucrurile, lui 
Hristos, creştinul descoperă şi păstrează sensurile reale ale lucrurilor, 
prin oferirea lor lui Hristos, Logosul sau Sensul lor suprem. Prin 
aceasta se păstrează puritatea minţii şi se estompează orice atitudine 
pătimaşă faţă de lucruri. 


Acest aspect l-a subliniat, în mod deosebit, Sfântul Maxim 
Mărturisitorul când a precizat distincția dintre înţelegerea corectă şi 
cea pătimaşă a lucrurilor. 


“Înţeles pàtimas, scrie el, este gândul compus din patimă (dorin- 
tà de posesiune, n.n.) şi înţeles. Să desprindem patima de înţeles şi va 
rămâne gândul simplu. Si o despàrtim prin iubire duhovnicească şi 
înfrânare dacă voim”. 

Acest efort al minţii nu este doar intelectual, ci existenţial şi 
presupune trei etape principale: 

- etapa practică (npaģıs), în care mintea se eliberează de gându- 
rile pătimaşe şi se uneşte cu Hristos prin rugăciune şi respectarea 
poruncilor lui Dumnezeu; 

- etapa teoretică sau contemplativă, când mintea purificată de 
patimi, prin practicarea virtuţilor şi unirea cu Hristos, ajunge să „vadă”, 
adică să cunoască sensul real al lucrurilor sau structura lor /ogică, 
raţională, care are ca temei Logosul Suprem. 


* Cf. Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloae, Spiritualitate şi comuniune în liturghia ortodoxă, p. 24. 
* Sfântul Maxim Mărturisitorul, Capete despre dragoste, III 35, în Filocalia vol. II, p. 84. 
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- etapa mistagogiei teologice, când mintea devine locaş al Sfin- 
tei Treimi, iar creştinul ajunge să rostească cu Sfântul Pavel „de acum 
nu mai trăiesc eu, ci Hristos trăieşte în mine” (Gal 2, 20). 


Trebuie să precizăm că aceste etape, pe care le presupune 
disciplina ascetică a minţii, nu sunt etape succesive. Ele au fost 
prezentate şi analizate succesiv de Sfinţii Părinţi, pentru a sublinia 
participarea tuturor facultăților spirituale la acest efort de convertire a 
minţii spre Hristos. În etapa practică este implicată mai mult voinţa 
(Ovuóc); în etapa teoretică este implicată raţiunea (Aóyoc) purificată de 
reprezentări şi imagini false, iar în etapa teologică este implicată mai 
mult mintea (vovg), care se uneşte deplin cu Hristos prin harul 
Duhului Sfânt. 


Totuşi, noţiunea de minte (vovc), preluată din elenism, a creat 
uneori confuzii şi a condus la tendinţe intelectualiste care considerau 
că experienţa spirituală creştină are doar un aspect intelectual, fiind o 
lucrare exclusivă a minţii (vovg). Aceste tendinţe se pot observa la 
Evagrie Ponticul, care vorbeşte de odihna minţii şi a gândurilor, de 
moartea mistică, de răpirea minţii. Datorită acestor expresii, Evagrie 
Ponticul a fost acuzat de platonism şi neoplatonism, întrucât accentul 
pus pe minte (vovg) insinua un anumit dualism şi un anumit dispreţ 
faţă de trup în relația omului cu Dumnezeu. 


Pentru a evita aceste confuzii, Sfântul Macarie Egipteanul a 
dezvoltat o „teologie a inimii”, dacă se poate spune aşa, în care nu 
mintea (vovG), ci inima (Kapo) reprezintă centrul sau izvorul între- 
gului dinamism al experienţei spirituale. Însă nici teologia „inimii” nu 
este scutită de devieri, dacă se identifică „inima” cu simpla sponta- 
neitate afectivă a omului. În acest caz, experienţa spirituală ar deveni o 
realitate strict sentimentală sau pietistă, pierzând rigoarea spirituală, 
specifică vieţii în Hristos si în Biserică. De aceea, alti Sfinţi Părinţi, 
intuind pericolul acestor devieri, s-au străduit să facă o sinteză între 
teologia ,,mintii” şi cea a „inimii”, vorbind nu simplu de „rugăciunea 
minţii” sau a ,,inimii”, ci de „rugăciunea minţii coborâtă în inimă”, sau 


24 Vezi Thomas Spidlik, op. cit., p.139. 
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ai sue pr Sl 25 A A E 
„rugăciunea minţii, unită cu inima””, în care un loc central îl ocupă 


comuniunea cu Hristos prin invocarea continuă a Numelui său. 


Această invocare este posibilă datorită epiclezei euharistice a 
Bisericii, fiind o continuare a ei în intimitatea conştiinţei crestinului. 
Duhul Sfânt, care transformă elementele euharistice în Trupul şi Sân- 
gele lui Hristos, este şi cel care luminează mintea ce se roagă în inimă, 
pentru a-l recunoaşte pe Hristos ca Fiu al lui Dumnezeu şi Fiu al 
Omului, ca Logos creator al lumii şi ţintă finală a ei. 


Concluzie 


Din cele spuse până aici se desprinde o concluzie clară: relaţia 
intimă cu Hristos, ce se realizează pe calea disciplinei ascetice, îl ajută 
pe omul credincios să se împlinească, să se cunoască pe sine şi să-şi 
recunoască propria sa nimicnicie, dar şi propria-i măreție pentru care 
Hristos a primit crucea. Ca atare, putem să spunem că demersul 
împlinirii omului în Hristos şi Biserica lui se întemeiază pe ascultare 
duhovnicească şi disciplină ascetică, asumate în mod liber şi conştient, 
ca răspuns la iubirea răstignită a lui Hristos. Iubirea față de Hristos 
devine astfel fundament şi, în acelaşi timp, scop al împlinirii omului, 
pentru că prin iubire avem acces la Adevărul care ne dăruieşte viaţa 
veşnică. Părinții Bisericii au insistat în mod deosebit asupra relaţiei 
dintre ascultare, disciplină ascetică şi iubire, primele două fiind 
expresia concretă a iubirii faţă de Hristos, conform cuvintelor Sale: 
„Cel ce are poruncile mele şi le păzeşte, acela este care Mă iubeşte” 
(loan 14, 21); asumarea disciplinei ascetice conduce la cunoaşterea 
lui Hristos, pentru că, spun Sfinţii Părinţi, Hristos este ascuns în 
poruncile sale; în final cunoaşterea lui Hristos conduce la convertirea 
şi înnoirea fiinţei integrale a creştinului, la redescoperirea sa ca fiinţă 
liturgică şi eclezială, chemată să slăvească pe Dumnezeu în timpul şi 
spațiul său existenţial. 


© Vezi John Meyendorff, Sfântul Grigorie Palama si mistica ortodoxă, trad. Angela 
Pagu, Ed. Enciclopedică, Bucureşti 1995, p. 29. 
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Résumé 


Dans le contexte culturel et spirituel d’aujourd’hui on peut constater une 
crise d’identité et des repères existentiels. 


En portant de cette réalité, l’auteur de cette étude propose une réflexion 
théologique sur les conditions de l’homme dans le Christ et Son Église. Cet 
accomplissement ne peut pas réaliser au dehors de la vie liturgique et 
sacramentelle de l’Église et sans une discipline ascétique qui dérive étre 
assumer, dans une manière responsable, par chaque fidele, comme une 
réponse existentielle à l'amour crucifiée du Christ. 


ISUS CRISTOS SI ETICA OMULUI DE AZI 


Pr. Lucian Farcas 
Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 


Au creştinii de azi un model de viaţă? 


Pornind de la idealul spiritualității creştine, aşa cum a fost el 
postulat de-a lungul secolelor în tradiţia creştină occidentală (catolică) 
şi orientală (bizantină), modelul care ar trebui să caracterizeze măr- 
turia vieţii, atât la nivel personal particular cât şi la nivel personal co- 
munitar, este prin excelenţă unul de natură euharistică. Asta înseamnă 
că în centrul vieţii stă Isus Cristos, prezent şi activ prin excelenţă în 
sfânta Euharistie. Sublimitatea vieții creştine, euharistice, constă în 
unirea intimă cu Domnul, mort şi înviat, de faţă în speciile sfinte ale 
pâinii şi vinului. Cristos este pâinea care se frânge: soliditatea persoa- 
nei lui înseamnă unitate, prospeţime dar şi fragilitate. Se poate frânge 
uşor şi împărtăşi celorlalți. La fel, Isus este vinul care se varsă: speci- 
ficul personalităţii lui înseamnă capacitate de a se dărui, de a se risipi, 
de a nu se mărgini în a revărsarea bucuriei dăruite celorlalți. 


Creştinul, chemat să fie o fiinţă euharistică, ar trebui să fie o pre- 
zentà participativă a lui Cristos Isus. Ar fi de dorit ca în persoana sa sà 
deţină stabilitatea şi unitatea pâinii obţinute din boabe adunate de pe 
multele câmpii; ar fi de aşteptat ca personalitatea sa să aibă capacitatea 
vinului de a se revărsa în inimile oamenilor pentru a rodi în ei bucuria. 
Cetăţeanul societăţii româneşti, societate cu pretenţii creştine aproape 
sufocante, este chemat, în virtutea identităţii şi misiunii sale ontologice 
creştine, să fie un ferment care să dospească si să facă posibilă o viață 
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mai umană şi mai divină. Astfel ar fi normal pentru el să stea senin în 
fata Domnului şi sà se comporte smerit faţă de Semenii săi. Cu simţ 
realist şi responsabil însă, se poate constata că, în realitate, lucrurile stau 
şi altfel. Omul cetăţean - creştinul contemporan - s-a obişnuit să fure 
pâinea, pe care nu o mai frânge şi o împarte, ci o taie şi o comerciali- 
zează. La fel face cu vinul, îl falsifică, ajungând deseori să se turmen- 
teze, procuràndu-si starea propice pentru bocitul durerilor. Creştinul din 
societatea română contemporană, care ar trebui să radieze de bucurie 
şi fericire, suferă de foame şi tristeţe. Aceasta îl face să fie lingusitor şi 
smerit cu Dumnezeu (deci având o conștiință împovărată!), iar faţă de 
Semenii săi se comportă dur şi hràpàret (deci având o conștiință linis- 
tità!). Probabil că lucrul acesta se datorează unei confuzii nefericite în 
domeniul repartitiei şi asumării locului şi rolului în societate si în 
biserică: preoţii tind să construiască şcoli, spitale, orfelinate şi uneori 
buticuri sau service-auto iar politicienii fac jocul închinării în fata 
Sfintei Paraschiva sau a icoanei miraculoase de la Cacica. 


În fata acestei situaţii, responsabilitatea matură şi orientată a 
creştinului nu trebuie să postuleze întoarcerea la un timp istoric în care 
străbunii noştri ar fi fost mai buni şi mai sfinţi; nu e sigur c-au fost mai 
buni şi mai sfinţi, ci s-au confruntat cu mai puţin probleme de respon- 
sabilitate individuală şi civică. Creştinul de azi trebuie să privească 
înainte, în viitor, pentru a se angaja deja acum, în prezent, în edificarea 
Împărăției Cerurilor. Isus Cristos, unicul Mântuitor al oamenilor, repre- 
zintă şi pentru omul şi creştinul de azi modelul sublim de viaţă, ca o 
formă de trăire a propriei chemări la demnitatea de a fi copii ai lui 
Dumnezeu, profund implicaţi în combaterea răului şi decis angajaţi în 
realizarea împărăției binelui. În contextul acestor observaţii a fost 
elaborat materialul prezentat în continuare. 


Introducere 


Având în vedere tematica generală - Cristos unicul Mântuitor al 
omenirii - se poate pune următoarea întrebare: care este relaţia dintre 
Cristos şi omul modern? Este Cristos cel care se interesează de omul 
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de astăzi? Sau este omul cel care se interesează de Isus Cristos?! Fără 
a prezenta acum răspunsul definitiv, luând în considerare bogăția 
materialului expus în cadrul dezbaterilor noastre teologice, s-ar putea 
spune că avem de-a face cu o relaţie partenerială între Cristos şi om, 
fiecare având locul şi rolul său specific. 


Dacă prezentarea lui Isus Cristos este făcută în primul rând de 
explorarea specifică ştiinţelor biblice şi apoi este aprofundată de dis- 
cursul teologic dogmatic, în contextualitatea interdisciplinară teologi- 
co-sistematică, revine teologiei morale sarcina de a prezenta locul şi 
rolul omului de astăzi, chemat să răspundă pozitiv şi angajat la oferta 
salvifică făcută de Cristos în perspectiva Împărăției Cerului’. În pre- 
zentarea materialul de față se pleacă de la considerentul că răspunsul 
venit din partea omului, răspuns dat chemării divine, trebuie formulat 
tinând seama de două elemente de importanță deosebită. 


A) În primul rând este bine sà se tinà cont de faptul că bogăția 
mesajului salvific propus oamenilor de Isus nu poate fi trăit în mod 
concret decât fragmentar. Ființa omului a fost creată într-un mod mi- 
nunat, re-creatà într-un mod si mai minunat, însă ea a rămas ființa 
mărginită, ființa limitată în posibilitățile si capacitățile ei de primire si 
realizare a profunzimii si pluralitàtii vieții creştine. Imaginea Bisericii 
privite ca un corp viu, corp în care sunt membre diferite, cu locuri si 
roluri diferențiate, poate ajuta la înțelegerea acestui aspect: omul este o 
ființă limitată în ceea ce este precum si în modul ei de a exista. Însă 
depăşeşte condiția mărginirii participând la viața întregului trup 


! Cfr. Georg Langmayer, Mensch und Christ zugleich? Zum gegenwärtigen Stand der 


Theologischen Anthropologie, în: Günter Lange (Hrsg.), Was ist der Mensch? 
Aktuelle Fragen der Theologischen Anthropologie (Theologie im Kontakt, Bd. 1), 
Bochum 1993, 9-27, 10-11. 


? Cfr. Franz Böckle, art. Ethik, în: Peter Eicher (Hrsg.), Neues Handbuch theologischer 
Grundbegriffe. Erweiterte Neuausgabe, Bd. 1, München 1991, 369-407, 400. 


Pentru prelucrarea acestor elemente au fost consultate în mod deosebit următoarele 
izvoare bibliografice: Tracy David, Fragmente und Formen: Universalität und 
Partikularitàt heute, în: Concilium 33 (1997) 400-407 si Dietmar Mieth, Aufbruch 
und Vision fiir ein neues CONCILIUM, în: Concilium 33 (1997), 119-129. 
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AA. Daga è => 
mistic , comunicând cu celelalte membre, oferind ceea ce îi este 
specific şi primind de la celelalte membre ceea ce-i lipseşte ei. 


B) În al doilea rând trebuie ţinut cont de faptul că răspunsul 
omului faţă de chemarea lui de creştin se desfăşoară într-un climat de 
aplicabilitate istorică. Este vorba aici de necesitatea unui discernământ 
care să arate, pe de o parte, universalitatea imperativului etic propus 
de Cristos, pe de altă parte, să indice condiţiile concrete, reale, în care 
fragmentul - partea componentă a unui întreg - este posibil atât în 
vestirea şi receptarea lui, cât şi în traducerea acestuia în fapte autentice. 
Cunoscuta expresie „semnele timpului” constituie o categorie menită 
să ne ajute la acceptarea acestui factor. Este vorba de prioritatea 
valorilor morale care se vor realizate în primul rând de om, ţinând cont 
de circumstanţele existente local si temporal, aici si acum. 


Prin urmare, şi materialul care va fi prezentat în cele ce urmează 
va ţine cont de aceste două aspecte: acceptarea unui concept fragmen- 
tar al modelului de viaţă creştină, posibil şi realizabil în condiţiile actua- 
le de viaţă. Ce propune Cristos şi cum poate participa omul modern la 
împlinirea programului său salvific, aici şi acum? Din partea lui Cristos 
vom aprofunda un proiect de viaţă inserat profund în tradiția revelatiei 
biblice: Cristos împuternicitul lui Dumnezeu, trimis în mijlocul 
oamenilor să vestească si să realizeze Împărăţia Cerului.” Dorind să-şi 
facă publică propria identitate şi proiectul specific al misiunii sale, 


Vezi acest aspect prezentat mei pe larg de către Medard Kehl, Wohin geht die 
Kirche? Eine Zeitdiagnose, Freiburg - Basel - Wien °1996, în mod deosebit 74-80. 


Folosind imaginea ştafetei, s-ar putea înţelege mai bine acest aspect: în cadrul unei 
distanţe mari participă mai mulţi alergători, fiecare parcurgând o parte din această 
distanţă, într-un timp diferit de ceilalţi. 


Vorbind despre raportul dintre dezvoltarea teologiei în raport cu celelalte ştiinţe, 
Josef Ratzinger aduce un elogiu cunoscutului gânditor Romano Guardini, filozof şi 
teolog, care a ştiut să citească „semnele timpului” său şi astfel să conceapă discursul 
teologic pentru timpul său. În acest sens sunt şi lucrările sale teologice cu caracter 
etic - cfr. Josef Kardinal Ratzinger, Wesen und Auftrag der Theologie. Versuche zu 
ihrer Ortsbestimmung im Disput der Gegenwart, Freiburg 1993, 67-69. 


A se vedea importanţa acestui aspect la Heinrich Fries, Fundamentaltheologie, Graz 
- Wien - Köln 1985, mai ales 348-353. 
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Cristos se foloseşte de imaginea preferentialà a Bunului Păstor. La 
rândul său omul este invitat să se bucure de opera păstorului: să-i urmeze 
cunoscându-l, recunoscându-l şi rămânând mereu în apropierea lui, în 
atmosferă participativă, interrelationalà - deci comunională. Trei 
puncte principale vor dezvolta această temă: prezentarea portretului 
etic al lui Isus conştient de propria identitate şi de propria misiune, 
implicat personal în denuntarea profetică a răului şi angajat decisiv în 
promovarea binelui. 


Prezentarea unui portret etic al lui Cristos - unicul Mântuitor 


Pentru o bună formare a omului şi a creştinului din timpurile de 
astăzi, este bine de precizat că Isus Cristos nu poate fi prezentat ca o 
„personalitate morală'”. Portretul etic al lui Isus nu rezultă dintr-o 
foaie programatică pe care el ar fi afişat-o încă de la începutul vieţii 
sale pământeşti şi ar fi urmat-o fără nici cea mai mică lacună până la 
sfârşitul ei dramatic. Altfel spus, ceva mai clar şi mai revelator: Isus 
nu este propagandistul unei ideologii morale; iar atunci când moare, 
nu este apărătorul fanatic al unui sistem moral - fie el impus din afară, 
din partea unor instituţii şi sisteme politico-religioase, sau inventat de 
propria fantezie, specifică marilor personalități de orientare totalitară. 
Din contra: Isus respinge ideologia şi fanatismul; în schimb promo- 
veazà şi trăieşte o viaţă radicală, fundamentată pe împlinirea voinţei 


5 Cfr. Evanghelia după Sf. loan, 10,1-18 precum si multe alte texte paralele sau refe- 


ritoare la aceeași temă: Mc 6,34; 14,27; Mt 9,36; 18,12-14; 25,32; 26,31; Lc 15,5-7; 
Mc10,45; In 6,51; 10,15; 11,51-52; 15,13; 18,14. Cât priveşte raportul dintre Isus şi 
Bunul Păstor, vezi La bible de Jerusalem. La Sainte Bible traduite en francais sous 
la direction de l’École biblique de Jerusalem. Nouvelle édition entièrement revue et 
augmentée, Paris 171992, p. 1546, notele c-l. În continuare, această ediţie a Bibliei se 
va cita BJ. 


Asa cum în Vechiul Testament Dumnezeu nu este în primul rând „Legislatorul”, ci 
Eliberatorul şi Creatorul, în Noul Testament Fiul lui Dumnezeu nu este mai întâi 
autorul unui cod de legi morale, ci Cel care proclamă Împărăţia Cerurilor, cel care a 
murit şi a înviat pentru mântuirea oamenilor. Cfr. Rudolf Hoppe, Jesus - von der 
Krippe an den Galgen, Stuttgart 1996, 75-77. Vezi acelaşi aspect explicat mai pe 
larg de către Joachim Gnilka, Jesus von Nazaret. Botschaft und Geschichte, Freiburg 
- Basel - Wien 21993 (Sonderausgabe), 204-242. 
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lui Dumnezeu si trăită ca o slujire în favoarea camenilor.'° În cele ce 
urmează va fi aprofundată tripla dimensiune a portretului moral al lui 
Isus, înţeles acest portret ca fiind o creionare a conştiinţei proprii, a 
implicării personale în denuntarea răului şi a climei viciate de acesta, 
precum şi a promovării şi realizării concrete a binelui suprem: 
mântuirea integrală a omului. 


I. Conştiinţa propriei identități si a propriei misiuni!" 


Lectura pe care Isus o face cunoscută ascultătorilor prezenţi în 
sinagoga din Nazaret”? este o „platformă” din care reiese conştiinţa 
specifică a Maestrului. Este vorba mai întâi de definirea şi precizarea 
propriei identități - în relaţia personală față de Dumnezeu. Apoi este 
vorba de prezentarea programului care decurge din propria-i identitate: 
misiunea salvifică - în relația directă faţă de oamenii aflaţi în suferinţă. 
Să urmărim aceste elemente în cheie cristologică şi mai apoi soteriologică. 


A) Cristologic - Când ne referim la portretul lui Isus Cristos, 
trebuie sà aprofundăm conştiinţa permanentă a relaţiei sale intime cu 
Dumnezeu Tatàl.'* Discursul teologic dogmatic ne ajută aici să-l înte- 
legem pe Domnul Isus ca fiind Cristosul, Unsul - iar în cheie profe- 
tică, să-l descoperim ca fiind Mesia. Aici este locul de înţelegere a lui 
Isus ca persoană, în intimitatea Sfintei Treimi - fiind şi trăind într-un 


Vezi acest aspect tratat din punct de vedere exegetic şi etic la Paul Hoffmann / 
Volker Eid, Jesus von Nazareth und eine christliche Moral (QD 66), Freiburg - 
Basel - Wien 1975, 85-94. 


Acest subtitlu urmăreşte raportul strâns între aspectul cristologic şi cel soteriologic. 
În acest context vor fi întâlnite binoame ca: Fiul lui Dumnezeu-Fiul Omului, 
persoană-personalitate, esentà-proexistenfà, 


Este vorba de Luca 4,16-30, unde Isus proclamă în sinagogă textul din Isaia 61,1-2. 
Conform BJ 1488, nota c, această pericopă prezintă programul de viaţă a lui Isus. 


Pentru înţelegerea imaginii lui Isus, aşa cum este el prezentat mai ales în evanghelia 
după Sf. Luca, vezi Joachim Gnilka, Neutestamentliche Theologie. Ein Uberblick 
(Die Neue Echter Bibel, Erginzungsband 1 Zum Neuen Testament), Würzburg 
1989, 52-54. 
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cadru eminamente interrelational - comuniune profundă şi dialogală 
cu Domnul (Tatăl) şi cu Duhul. 


Când Isus îşi precizează în public propria identitate în imaginea 
Bunului Păstor, el are conştiinţa relaţiei sale personale cu Tatăl care-i 
este aproape, cu care el constituie o unitate desăvârşită, unitate partici- 
pată de Duhul care unge, care dă putere, care conferă capacitate extraor- 
dinară. Din contextul acesta de relaţie şi comunicare intratrinitară se 
înţelege faptul că Isus nu este o persoană slabă, firavă, neputincioasă. 
Lucrurile stau invers: Isus ca persoană este puternic. Este puternic 
deoarece se află în relaţie profundă cu Tatăl şi cu Duhul, este puternic 
pentru că păstrează şi trăieşte această relație în mărturia unei fidelitàti 
excelente. Avem aici Esenţa lui Cristos.“ 


B) Soteriologic - Ajutându-ne de cunoscuta expresie filozofică 
agere sequitur esse, vom putea vorbi în continuare de conştiinţa misiunii 
pe care a avut-o Isus. Aici intervine acea calitate a Fiului lui Dumnezeu 
care devine Fiul omului - de fapt, fratele nostru. Constiinta misiunii lui 
Isus decurge din trimiterea iniţiată de către Tatăl şi de aceea din relația 
sa faţă de oameni. Dacă, faţă de Tatăl şi faţă de Duhul, Cristos poate fi 
cunoscut şi adorat ca persoană, în contextul raportului său cu oamenii 
el poate fi re-cunoscut şi prețuit ca personalitate! Z 


Acelasi Bun Pàstor are constiinta unor relatii delicate fatà de cei 
care trăiesc în comuniune cu el, care-i recunosc glasul şi-i urmează 
paşii. Autoritatea lui Isus în mijlocul turmei nu este agresivă, ci con- 
structivă. Tăria identităţii proprii în cadrul relaţiei verticale față de Tatăl 
şi de Duhul este fundamentul şi izvorul tenacitàtii sale faţă de cei pe 


Vezi Heinz Schiirmann, Jesus. Gestalt und Geheimnis, hrsg. Von Klaus Scholissek, 
Paderborn 1994, în mod deosebit subtitlul Die ,, christologische” Heilsprăsenz, 60-63; 
la fel Rudolf Schnackenburg, Die Person Jesu Christi im Spiegel der vier Evangelien 
(Herders Theologischer Kommentar zum Neuen Testament, Supplementband IV), 
Freiburg - Basel - Wien 1993, îndeosebi titlul Der Sohn Gottes, 58-66. 


Pornind de la raportul potentà - act, personalitatea este poate fi înteleasà ca fiind 
forma reală şi istorică în care Cristos îşi trăieşte forţa propriei persoane. Cfr. Rudolf 
Schnackenburg, Die Person Jesu Christi..., 66-75; Rudolf Hoppe, Jesus..., 44-45. 
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care doreşte să-i elibereze din condiția sclaviei pentru a-i înălța la 
demnitatea de prieteni apropiaţi si de colaboratori eficienţi." În acest 
sens recunoaştem pe Isus ca Pro-Existenţă. 


II. Implicarea personală în denunțarea profetică a răului 


Dacă se permite o clasificare a oamenilor în trei categorii: pesi- 
mistii la o extremă, optimistii la cealaltă extremă, iar între aceştia mode- 
ratii de centru, pentru persoana şi personalitatea lui Isus nu găsim o 
categorie corespunzătoare. Departe de a-l putea trece pe Isus în rândul 
diferitelor categorii de orientare omenească, trebuie să observăm 
specificul portretului său în relaţie strânsă cu planul misiunii sale, plan 
ce are în centru proclamarea şi iniţierea Împărăției lui Dumnezeu. Un 
prim aspect în abordarea acestei teme este atitudinea sa radicală în 
denuntarea şi combaterea stăpânirii răului. În al doilea rând, se va 
reflecta asupra angajării sale decisive pentru promovarea domniei 
binelui, la nivel de cuvânt şi faptă, de vestire şi realizare eficientă”. 


Atât textul citit de Isus în sinagoga din Nazaret cât si discursul 
său autobiografic în calitate de păstor presupun din partea lui Isus un 
simț realist cât priveşte modul de a vedea si judeca starea de facto a 
existenței omenirii si a lumii. 


A) Nazaret - Realitatea existenţială spre care Cristos este trimis, 
după a ce a fost investit cu Puterea Celui Preaînalt, este în primul rând 
o lume a durerii, a suferinței, a lipsei libertăţii. Este o lume cu deficienţe 


16 Cfr. Petr Pokorný, Lukas 15,11-32 und die lukanische Soteriologie, în: Karl Kertelge 
/ Traugott Holtz / Claus-Peter März (Hrsg.), Christus bezeugen (FS für Wolfgang 
Trilling zum 65. Geburtstag), Leipzig 1989, 179-192, în mod deosebit 185-187. 


În acest sens s-ar putea face o paralelà între prologul din evanghelia dupà Ioan (In 1,1-18) 
şi contextul proclamării pericopei din Isaia (61,1-2) în evanghelia după Luca (Lc 4,16-30). 


Pentru înţelegerea acestui punct se pot avea în vedere multele „vindecări ale bolna- 
vilor” şi „izgonirea diavolilor”. Ele presupun prezenţa şi lucrarea răului prin boli si 
stăpâniri din partea celui Rău. Cfr. Rudolf Schnackenburg, Die Person Jesu Christi..., 
45-51; Joachim Gnilka, Jesus von Nazaret..., 118ss; Jean Giblet / Pierre Grelot, art. 
Krankheit - Heilung, în: Xavier Léon-Dufour u.a. (Hrsg.), Wörterbuch zur Biblischen 
Botschaft, Freiburg - Basel - Wien 21981 (Sonderausgabe), 391-394, 392ss. 
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grave cât priveşte relaţiile dintre oameni - verticale şi orizontale. 
Domneşte asuprirea, nedreptatea, întunericul şi, mai ales, lipseşte 
prezenţa lucrativă şi îndurătoare a lui Dumnezeu. În fata unei astfel de 
situaţii, Cel puternic devine avocatul celor slabi. Cel bogat devine 
sprijinitorul celor săraci. Cel umplut de bucuria comuniunii iubirii 
trinitare devine prietenul apropiat al celor închişi, neglijati, emarginati 
şi înstràinati. În realizarea acestui proiect de viaţă, Isus se dovedeşte 
un bun cunoscător al condiţiei în care a ajuns omul şi omenirea. El 
intervine în favoarea oamenilor denuntànd mai întâi răul şi structurile 
omeneşti pe care acesta le-a infectat şi corupt. Gestul profetic de 
purificare a templului!” trimite la critica aspră a profeților care au 
intervenit mereu în favoarea fidelității faţă de Dumnezeu, precum si în 
favoarea respectării oamenilor, în primul rând al celor săraci. Împără- 
tia lui Dumnezeu proclamată de Isus nu acceptă coabitarea cu stăpâni- 
rea răului şi cu cei care-i slujesc: persoane, structuri şi instituţii. În 
acest context este indispensabil procesul de convertire făcut posibil de 
Dumnezeu Tatăl prin lucrarea transformatoare a Duhului”. 

B) Bunul Păstor - Folosind cu predilecție imaginea Bunului Păs- 
tor pentru a-şi defini modul său de împlinire a voinţei Tatălui ca o 
slujire în favoarea oamenilor, Isus ia mai întâi atitudine critică faţă de 
factorii primari responsabili de păstorirea turmei. El nu se dă înapoi în 
faţa realităţii existente. Continuând critica responsabilă a profeților - în 
chip special prezentă la Ezechiel”! - Isus îi denunță pe păstorii de 
proastă calitate slujitorială, devenită o meserie profitabilă, şi se distan- 
teazà de aceştia precizând noul său concept de slujire în dragoste, acea 


' Evanghelia după Ioan 2,13-22 şi par. Cfr. BJ 1532, nota b. 


2 De notat aici faptul că Isus nu practică o operaţie cosmetică, permiţând răului să 


persiste, oferindu-i fie o spoială umanistă, fie chiar încercând să justifice existenţa 
răului ca o necesitate sau un fatum. Isus nu intenţionează să repare o lume veche, 
grav afectată de puterea distrugătoare a răului, ci edifică o lume nouă, izgonind răul 
şi eliberându-i pe oameni de puterea sa. 


2! În cartea profetului Ezechiel, cap. 22, se află o critică aspră adresată conducătorilor 


poporului. Şi mai categoric este cuvântul profetului împotriva păstorilor necinstiti ai 
Israelului în cap.34. Cât priveşte preferința lui Isus pentru imaginea bunului Păstor şi 
relaţia ei cu profeţii, în primul rând cu Ezechiel, vezi BJ 1280, nota d. 
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dragoste care-l face capabil pe păstor să-şi dea viaţa pentru oitele sale. 
Logica lui este cea a unei armonii minunate între tăria de caracter a 
persoanei Şi eficacitatea personalităţii: cel puternic slujeşte celor slabi. 
Este dispus să-şi dea viaţa pentru a salva turma, în contrast cu nàimitii 
care, în faţa pericolului iminent, îşi scapă propria piele expunând tur- 
ma sfâşierii lupilor. Critica profetică în fata stăpânirii răului este una 
dintre trăsăturile constitutive ale portretului etic al lui Isus.” 


III. Angajare decisivă în promovarea binelui 


Alături de atitudinea de denuntare a răului şi a factorilor implicati 
în răspândirea lui, Isus se impune prin excelenţă atunci când prezintă 
pozitivitatea programului său ca pledoarie în favoarea binelui. Mesajul 
său la nivel de cuvânt şi de faptă constituie deja faza germinativă a 
Împărăției Cerurilor”. 


A) Ceea ce propune el în cuvânt este o revelare a lui Dumnezeu, 
Tatăl cel bun prin excelență. Dacă pentru a înţelege atitudinea decisivă 
a lui Isus în demascarea şi respingerea păcatului, ne putem folosi de 
parabola fiului risipitor, care ar trebui să se numească „a Tatălui plin 
de bunătate”, ne putem folosi de exemplul bunului samaritean” 
pentru a ilustra opţiunea lui Isus în favoarea realizării binelui. Pentru 
cel chemat să fie beneficiar al Împărăției Cerului, nu este suficient doar 
să respingă răul şi să se ferească de puterea sa destructivă. Fiinţa nouă, 
devenită ca atare ca rod al procesului de convertire, este chemată să 
depăşească limita minimă a dreptăţii legaliste. În această direcţie 


* Vezi Paul Hoffmann / Volker Eid, Jesus von Nazareth..., 202; Raymond Deville / 
Pierre Grelot, art. Reich Gottes, în: Xavier Léon-Dufour u.a. (Hrsg.), Wörterbuch 
zur Biblischen Botschaft..., 554-559, aici 557: 2. Die aufeinanderfolgenden Phasen 
des Reiches. 


23. În acest sens pot fi înțelese, de ex. parabola gràuntelui de muştar si cea a aluatului 


din evanghelia dupà Sf. Matei (13,31-33). 


Cfr. Jakob Kremer, Lukasevangelium (Die Neue Echter Bibel: Kommentar zum 
Neuen Testament mit der Einheitsiibersetzung; Bd. 3), Würzburg 1992, 160. 


© Evanghelia după Luca 10,29-37. 
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trebuie înţeleasă învăţătura lui Isus prezentată în predica de pe munte, 
$ E 26 
în proclamarea fericirilor şi expunerea multor parabole”. 


B) Atunci când ne referim la mărturia lui Isus în favoarea binelui 
şi la nivel de faptă, trebuie să remarcăm din nou tăria personalităţii 
sale. Trecând de la expunerea teoretică (aşa cum este, de ex., în pilda 
bunului samaritean), la atitudinea practică, Isus îşi dovedeşte opţiunea 
fundamentală faţă de cei săraci. Termenul de sărăcie nu trebuie redus 
aici doar la nivelul lipsurilor materiale, ci trebuie privit mult mai 
larg?”. Săracă a fost mama văduvă din Naim care-şi conducea unicul 
copil la cimitir, săracă a fost şi femeia surprinsă în adulter, sărac a fost 
şi vameşul Zaheu precum şi orbul din naştere... 


Din parabola Bunului Păstor, a bunului Tată şi cea a bunului Sa- 
maritean se desprinde clar o ierarhie a preferințelor lui Isus, atunci când 
vrea să facă binele. Astfel preferă căutarea îngrijorată şi grijulie a oitei 
pierdute, renunțând la satisfacția de a sta în compania celorlalte 99. 
Susţine atitudinea tatălui care părăseşte casa pentru a-l întâmpina pe 
fiul mai tânăr aflat în plin proces de convertire. Se declară total decis 
în favoarea samariteanului pentru care omul aflat în durere este mai 
important decât continuarea călătoriei pe care şi-a propus-o. 


Desigur că momentul cinei pascale reprezintă un alt moment de 
mărturie a binelui în favoarea oamenilor, în primul rând al ucenicilor. 
Este vorba aici de un nou model de relaţie între el si cei care îl urmează“. 
Este depăşită şi dată la o parte relația stăpân-sclav, pentru a promova 
raportul partenerial domn-prieten colaborator. 


În acest context de evenimente cu mare semnificaţie istorico-sal- 
vifică, asistăm la încredințarea mandatului ucenicilor: să fie martorii iubirii 
sale în atitudine slujitorială - este simbioza etică în teoria poruncii iubirii 
şi în practica spălării picioarelor. Rezultatul duce la comuniunea tainică 
în semnele euharistice. De aici începând, în mod deosebit, deci de la 


26 Cfr. Evanghelia după Matei, capitolele 5-7; 


Cfr. Aquinata Bòckmann, art. Armut, în: Christian Schiitz (Hrsg.), Praktisches Lexikon 
der Spiritualităt, Freiburg - Basel - Wien 1992 (Sonderausgabe), 64-68, îndeosebi 66. 
Vezi Evanghelia după Ioan, capitolul 13, care începe cu scena în care Isus spală 
picioarele ucenicilor. 
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evenimentele morţii şi învierii sale, începe sà se nască Biserica - 
reprezentantă şi continuatoare a operei lui Cristos Isus în lume. Astfel, 
Domnul Isus rămâne modelul de viaţă şi al omului de azi. Aceasta este 
şi mărturia personală a cunoscutului exeget Joachim Gnilka - specialist în 
Noul Testament - de la München: „Cu siguranţă că a te preocupa de Evan- 
ghelie înseamnă o posibilitate de a-l cunoaşte pe Isus, de a deveni elevul 
lui. Aceasta este dorinţa evangheliilor, şi anume că ele nu vor doar să 
amintească fapte istorice, ci, înainte de toate, vor să pună legătură cu Isus 
cel viu, vor să-l facă pe cititor conştient de această valoare a Evangheliei, 
că aici nu am de-a face cu o materie istorică, trecută, moartă, ci aici îl 


întâlnesc pe Cel despre care ştiu în credință că trăieşte, că El se 


e eno MANIE A Li a its DI 
adresează vieţii mele si cà El lucrează la fel în cadrul comunităţii.” 


Zusammenfassung 


Der vorliegende Beitrag will den heutigen Menschen ein ethisches Lebens- 
modell am Beispiel Jesu Christi anbieten. Zu Beginn werden einige Bemer- 
kungen gegenüber der widerspruchsvollen Lage des zeitgenössischen Christen 
in der rumänischen Gesellschaft gemacht, wo man den eucharistischen Anbeter 
aus der Kirche nicht immer in Harmonie mit sittlichen und christlichen Ansprii- 
chen im weltlichen Lebensfeld als handelnden Biirger finden kann. Ange- 
sichts der Glaubenskrise in Sachen Identitàt und Berufung des modernen Men- 
schen, gegeniiber dem den Menschen entmenschlichenden Elend und bezii- 
glich der Suche nach neuen Handlungsorientierungen, wird dann ein ethi- 
sches Portrait Jesu dargestellt, wobei drei Hauptpunkte erörtert werden: 
erstens die Identität und die Mission Jesu Christi in seinen Beziehungen zu 
Gott (Essenz) und zu den Mitmenschen (Pro-Existen) gemäß seiner persònli- 
chen Vorstellung in der Synagoge zu Nazareth; zweitens das Auftreten des 
Herrn für das Denunzieren und das Bekimpfen der Herrschaft des Bösen 
(der Gute Hirt); drittens der Einsatz Jesu für den Vollzug des Reiches Gottes, 
vor allem in seiner Option für die Armen (der Barmherzige Samariter). In 
Jesus Christus findet der heutige Christ und Bürger ein Lebensmodell, das 
ihn ermutigt, die eigene Berufung zu entdecken, kritische Stellungnahme zur 
Lage der unmenschlichen Armut zu beziehen und am Aufbau eines hu- 
maneren und besseren Zusammenlebens aktiv teilzunehmen. 


2 Joachim Gnilka, Jesus von Nazaret..., 330. 


CRISTO E LA VITA CONSACRATA 


Sr. Michelina Bettega 
Congregatia Surorilor Providentei, laşi 


„Ascolta, figlia, guarda, porgi l’orechhio, dimentica il tuo popolo e 
la casa di tuo padre” (SI 44, 11); „Tu sei il più bello tra i figli 
dell’uomo” (44, 3). 


La vita religiosa può esere letta alla luce di questo salmo: come 
chiamata da parte di Dio a lasciare tutto per seguire Gesù ,,con maggiore 
libertà ed imitarlo più da vicino” (PC 1b) e come risposta, da parte del 
chiamato: una risposta che ha il sapore dell’ammirazione e dell’ina- 
moramento: „Tu sei il più bello tra i figli dell’uomo!” (SI 44, 3). 


Ogni forma di vita consacrata ha le sue radici nella consacra- 
zione battesimale e vuol esserne ,,l’esspresione più perfetta” (PC 5). 


Il Concilio parlando della vita consacrata afferma che essa, 
riguardo „la divina e gerarchica costituzione della Chiesa, non è intermedia 
tra la condizione clericale e laicale, ma da entrambe le parti alcuni 
fedeli sono chiamati da Dio a fruire di questo speciale dono nella vita 
della Chiesa e ad aiutare, ciascuno a suo modo, la missione salvifica” 
(LG 43). „Lo stato dunque, che è costituito dalla professione dei 
consigli evangelici, pur non concernendo la struttura gerarchica della 
Chiesa, appartiene alla sua vita e alla sua santità (LG 44). 


In una Chiesa-mistero, sposa di Cristo pasquale e popolo di Dio, 
il consacrato segue Cristo incarnato, morto, risorto, „piu da vicino”, 
facendo del vangelo la legge della sua vita. 
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Il consacrato, rispondendo liberamente di sì ad una chiamata 
esplicita, vive come il Cristo, vive con il Cristo, vive per il Cristo 
operatore permanente di salvezza, segue il Cristo che cammina verso 
la Pasqua. 


In questa sequela un ruolo particulare hanno i consigli evangelici 
di castità, povertà, obbedienza, per la potente capacità di far vivere al 
consacrato la sua intima relazione a Cristo. 


In una Chiesa comunione, il consacrato vive la fraternità battesi- 
male in modo nuovo: come membro di una comunità particolare. 


In una Chiesa ,,sacramento della salvezza” il consacrato ne assume 
in pieno la missione a proprio titolo di ,,consacrato-mandato”. 


Precisato, quindi, che la vita consacrata è espressione della vita 
battesimale e che appartiene alla vita e alla santità della Chiesa, perciò 
non è qualcosa di estraneo, o di antitetico, o di avulso, anzi, parafra- 
sando un’espressione di S. Teresa di Gesù Bambino, è il cuore della 
Chiesa, vorrei passare ad una riflessione su come la vita consacrata 
possa essere oggi segno ed espressione visibile e leggibile del Cristo 
„sommamente amato” (LG 44). 


Ciò che si chiede, oggi, alla vita consacrata è che sia incarnata, 
ossia che risponda all’interrogativo: come vivere l’essere discepoli in 
maniera impegnativa nel contesto attuale, come SEGNO visibile del 
regno di Dio? 


Nel nostro pianeta, dove il genere umano e l’ambiente vengono 
distrutti, come seguaci di Cristo siamo chiamati a testimoniare la 
qualità del rappoto con Dio, con l’uomo, con la missione. 


I voti di castità, povertà ed obbedienza sono espressione del 
nostro essere discepoli, vivificano la missione e la missione vivifica i 
voti; i voti debbono essere compresi e vissuti come controproposta al 
rapporto distorto che il nostro mondo ha con le cose materiali, 
rapporto caratterizzato dal potere, dal denaro, dal sesso. 
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Questo richiede il Signore da te: 

praticare la giustizia 

amare con tenerezza 

camminare umilmente con il tuo Dio (Mi 6, 8). 


Ciò che in Michea e riferito al popolo ebraico, noi lo possiamo 
applicare alla vita religiosa e ai voti. Siamo chiamati a vivere radical- 
mente la vita religiosa basandola sulla chiamata: 


ad amare con tenerezza (castità) 
ad agire con giustizia (povertà) 
a camminare umilmente con Dio (obbedienza). 


Amare con tenerezza: castità 


Gesù nei suoi rapporti umani ha espresso compasione: 


- Mce 1, 41: „Allora venne a lui un lebbroso..., mosso a 
compassione stese la mano...” 

- Mc 3, 1-6: salvare la vita e promuoverla è più importante 
della legge. 

- Me 12, 28-34: „Amerai dunque il Signore Dio... amerai il 
prossimo tuo come te stesso... amare il prossimo come se 
stesso vale più di tutti gli olocausti e i sacrifici...” 


Tradurre nel contesto attuale il voto di castità significa: 


- accogliere tutti, nessuno escluso, nessun razzismo; 

-  promuovere l’uguaglianza in tutti i rapporti; 

- amare con tenerezza lasciando che la compassione permei 
tutti i rapporti umani; 

- sperimentare la gioia di perdonare e di essere perdonati; 

- „dar vita” ad altri attraverso il nostro essere e le nostre azioni. 


Ed è nella comunità che noi impariamo progressivamente ad amare 
teneramente i fratelli e le sorelle che il Signore ci ha dato, nessuno 
escluso. In una società in cui la tendenza ad escludere è molto forte, 
per noi discepoli di Cristo, la chiamata „all'inclusione” è una delle 
chiamate decisive, non importa quanto difficile possa essere vivere 
con certe persone, nazionalità, culture, mentalità, generazioni etc. 
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E°nella comunità che noi impariamo, lottando giorno per giorno, 
a vivere la gioia di perdonare ed essere perdonate, che scopriamo pro- 
gressivamente di dare e ricevere, di essere arricchite dai diversi 
sistemi de valori di varie culture e regioni; è nella comunità che le 
nostre immagini di Dio e di Gesù lentamente vengono „reimmaginate” 
riconoscendo l’immagine di Dio e di Gesù negli altri. 


Agire con giustizia: povertà 


Gesù è vissuto con giustizia e semplicità: 


Mc 2, 15-17: Gesù opta per i poveri e gli emarginati; mangia 
con i peccatori e i pubblicani... 

Mc 6, 34-44: agli apostoli viene insegnato a condividere il 
poco che hanno in modo che anche gli altri abbiano 
qualcosa da mangiare. 

Mc 12, 41-44: Egli loda la povera vedova che dà generosa- 
mente in rapporto alla sua povertà. 


Il voto di povertà ci aiuta: 


ad avere rapporti con tutti, nessuno escluso e specialmente 
con i poveri e gli emarginati, come Gesù. Mt 25 ci ricorda 
che possiamo incontrare Dio nell’affamato, nell’assetato, in 
colui che è senza casa, che è nudo, malato, imprigionato; 

a trattare equamente; 

ad essere contente di ciò che abbiamo; a vivere con lo stretto 
necesario; questo assicurerà qualcosa per color che sono più 
poveri di noi ed assicurerà anche le risorse della terra per le 
generazioni future (l’etica del giusto sufficiente); 

a vivere la spiritualità ,,dell’accontentarsi”; 

a passare dal concetto di progresso basato sul possesso e 
sull’accumulo ad un concetto di progresso basato sul 
miglioramento della qualità della vita; 

a lavorare per il cambiamento delle strutture e del sistema nella 
prospettiva della giustizia, uguaglianza e libertà dall’oppressione; 
ad optare per una vita centrata su Cristo e sui valori, piuttosto 
che sul denaro, il possesso e i loro presunti valori. 
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Nell contesto attuale questo voto deve includere anche la dimensione 
della giusizia sociale. Tutta la vita di Gesù ha emanato semplicità e 
giustizia. Egli ha optato per uno stile di vita semplice ed ha voluto che 
1 suoi apostoli compissero la stessa opzione (Mc 6, 8-9). 


Nella comunità possiamo progressivamente crescere nella ricerca 
della giustizia; nei nostri rapporti con gli altri, nel modo di condividere 
e di ricevere umilmente dalla comunità e di dare volentieri il poco che 
abbiamo in uno spirito di interdipendenza. 


Camminare umilmente con il nostro Dio: obbedienza 


La preoccupazione principale di Gesù è quella di compiere il 
progetto d’amore del Padre: 


- Mc 3, 35: Egli considera membri intimi della famiglia 
coloro che fanno la volontà del Padre; 

- Mc 4, 11: „A voi è stato confidato il mistero del regno di 
Dio...” quando cerchiamo sinceramente la volontà di Dio, 
Egli ce la rivela; 

- Mc 7,24-30: Gesù se lascia sfidare da una donna greca, una 
siro-fenicia di nascita: il suo coraggio e la sua umiltà gli 
fanno ripensare la sua missione, cioè provocato da questa 
donna, Gesù estende la sua missione ai non ebrei! 

- Mc 9, 33-37: siamo chiamati ad essere umili: gli apostoli 
discutevano chi era il più grande fra di loro; 

- Mc 10, 43-44: la vera grandezza consiste nel servire, non 
nell’essere serviti. 


Alla luce della parola il voto di obbedienza ci aiuta: 


- a scoprirei vari aspetti del vangelo „del impotenza” 

-  acercare la volontà di Dio insieme agli altri 

-  alasciarci provocare dagli avvenimenti; 

-  alavorarein gruppo, a collaborare con gli altri; 

-  adabbandonare la nostra tendenza a controllare e a dominare; 
-  adacquisire atteggiamenti giusti nel guidare gli altri; 

- a fare del discernimento un modo di vivere. 
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Tutto questo lo viviamo prima di tutto e soprattutto in comunită. 
E"qui, che, insieme alle persone che hanno lo stessa carisma possiamo 
discernere quotidianamente, nelle piccole come nelle grandi cose, la 
volontà di Dio, partecipiamo alle decisioni, collaboriamo, accogliamo 
le decisioni, anche se a volte è difficile; cresciamo nell’arte del dialogo, 
atraverso le fatiche quotidiane e le incomprensioni; impariamo il 
cammino dell’umiltà, il cammino tracciato da Gesù, per primo, nella 
sua esperienza comunitaria. 


Voti e comunità sono un processo in divenire: questo processo 
trae energia dalla preghiera, personale e comunitaria. 


Non possiamo vivere come comunità senza una vita di fede, basata 
su un rapporto intimo con Gesù e con Dio, attraverso la preghiera; 
mentre la preghiera comunitaria ci aiuta a crescere come comunità 
nella fede, nella speranza, e nell’amore; la comunità che adora, prega, 
intercede insieme, riceve grazia in abbondanza. 


La Parola condivisa e spezzata nella comunità è fonte di rivelazione 
del Padre e del Figlio: il Pane condiviso e spezzato nella comunità è 
fonte della VITA che Gesù ci ha promesso. 


Nella preghiera cresciamo come comunità eucaristica, ovvero 
diveniamo come comunità pane spezzato, condiviso e donato gli uni 
gli altri e al mondo. 


Trasformate in Cristo, raggiungiamo altre comunità e la comunità 
mondiale nella prospettiva della trasformazione dell’intero cosmo, per 
continuare la missione di Gesù, come comunità. 


Voti, comunità, preghiera sono in funzione della missione. 


I valori del Vangelo che viviamo nella comunità e come comunità 
ci evangelizzano lentamente: al contempo noi evangelizziamo gli altri, 
ossia promoviamo il Regno di Dio. 


Preghiera, comunità e misione sono integralemente connesse: La 
preghiera e la comunità senza la missione nel mondo tendono a 
chiudersi in se stesse e a diventare egoiste: la comunità e la missione 
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senza la preghiera tendono ad avere una visione ristretta e supreficiale. 
La preghiera e la missione senza comunità tendono ad avere una 
visione stretta ed ideologica. Per evitare queste riduzioni unilaterali 
che impoveriscono la vita consacrata, il segreto è costruire e coltivare 
la preghiera, la comunità e la missione insieme, con un occhio attento 
alla situazione e alle speranze per i poveri del mondo contemporaneo. 


Conclusione 


Concludendo questo piccolo e parziale discorso sulla vita religiosa, 
ritengo opportuno ritornare al titolo: Cristo e la vita consacrata. La vita 
consacrata ha senso solo in questa sequela di Cristo, solo se riproduce 
nell’oggi la vita stessa di Lui, le sue scelte, i suoi atteggiamenti, la sua 
missione. Ha motivo di esistere solo se, in ogni parte del mondo, 
diventa trasparenza e annuncio del Salvatore. 


Rezumat 


Fiecare formă a vieţii consacrate îşi are izvorul său în consacrarea baptis- 
mală şi vrea să fie „expresia cea mai perfectă” a acesteia. 

Conciliul, vorbind despre viaţa consacrată, afirmă că „ţinând seama de 
alcătuirea divină şi ierarhică a Bisericii, o astfel de stare de viaţă nu este o 
stare intermediară între condiţia de cleric şi cea de laic, ci creştinii de 
ambele stări sunt chemaţi de Dumnezeu să se bucure în viaţa Bisericii de 
un dar deosebit şi să contribuie, fiecare în felul său, la misiunea ei mântui- 
toare” (LG 43). „Aşadar, starea de viaţă, constituită de profesiunea sfaturi- 
lor evanghelice, chiar dacă nu ţine de structura ierarhică a Bisericii, se află 
totuşi într-o legătură strânsă cu viaţa şi sfintenia ei” (LG 44). 

Consacratul, răspunzând în mod liber chemării, trăieşte ca Isus, cu Isus si 
pentru Isus, înfăptuitor permanent de mântuire, urmându-l pe Cristos care 
se îndreaptă spre înviere. 

În această urmare a lui Cristos, un rol special îl au sfaturile evanghelice de 
castitate, sărăcie şi ascultare, datorită capacităţii lor puternice de a-l face pe 
cel consacrat să trăiască relaţia sa intimă cu Cristos. 


Dialog teologic 4 (1999) 173 


Ceea ce se cere astăzi vieţii consacrate este ca aceasta să fie întrupată, adică 
să răspundă la întrebarea: Cum se poate trăi vocaţia de ucenic într-un mod 
angajant în contextul actual, ca SEMN vizibil al Împărăției lui Dumnezeu? 
Suntem chemaţi aşadar să trăim în mod radical viaţa consacrată, întemeind-o 
pe chemarea: de a iubi cu duioşie (castitatea); de a acţiona cu dreptate 
(sărăcia); de a merge, cu umilinţă, împreună cu Dumnezeu (ascultarea). 

A traduce în contextul actual votul castitàtii înseamnă a promova egalitatea 
în toate raporturile dintre oameni. Votul sărăciei ne ajută să optăm pentru o 
viaţă orientată spre Cristos şi spre valorile sale, mai mult decât spre puterea 
banului, a averii şi a presupuselor lor valori. În lumina Cuvântului, votul sfânt 
al ascultării ne ajută să căutăm voinţa lui Dumnezeu împreună cu ceilalți. 
Toate acestea le trăim înainte de toate în comunitate. Aici putem să creştem 
în arta dialogului acceptând eforturile zilnice şi neînțelegerile; aici putem învăţa 
calea umilintei, cale trasată de Cristos mai întâi în experienţa sa comunitară. 
Voturi, comunitate, rugăciune, toate acestea sunt în slujba misiunii. Rugă- 
ciune, comunitate şi misiune sunt realități integral unite; rugăciunea şi 
comunitatea fără misiune tind să se baricadeze şi să se închidă într-nsele şi 
devin egoiste. Comunitatea şi misiunea fără rugăciune tind să aibă o viziu- 
ne restrânsă şi superficială. Rugăciunea şi misiunea fără comunitate tind să 
aibă o viziune îngustă şi ideologică. Pentru a evita aceste reduceri unilaterale 
care sărăcesc viaţa consacrată, secretul şi rezolvarea constă în a construi şi 
cultiva rugăciunea, comunitatea şi misiunea împreună, cu un ochi atent la 
starea şi la speranţele pentru săracii lumii contemporane. 


SARBATORILE ÎMPARATESTI 
ALE MANTUITORULUI 


Evaluare în perspectiva dialogului 
ortodox — romano-catolic 


Pr. Viorel Sava 
Facultatea de Teologie Ortodoxă, laşi 


I. Semnificațiile duhovniceşti ale sărbătorilor. 


Sărbătorile reprezintă atât în viaţa Bisericii, cât şi a credin- 
cioşilor în particular, Popasuri duhovniceşti în care ne întâlnim cu 
Dumnezeu Cel minunat întru sfinţii Săi. Ele sunt zile şi spaţii sfinte 
în care omul credincios contemplă şi se minunează. Apărute datorită 
necesităţilor spirituale ale omului, de a preamări pe Dumnezeu, 
arătându-l recunoştinţă, şi de a lăuda pe sfinţi, ele corespund datu- 
lui ontologic al ființei umane, acela de a fi o fiinţă care sărbătoreşte, 
celebrează. Starea de serbare este o stare de contemplare. Cu această 
stare omul apare în istorie şi tot cu ea intră în veşnicie. Când Adam 
s-a trezit din somnul greu, adus asupra lui de Dumnezeu, el a con- 
templat pe femeia sa, contemplând astfel pe Ziditorul ei: „lată aces- 
ta-i os din oasele mele, si carne din carnea mea, ea se va numi, fe- 
meie, pentru că este luată din bărbatul ei” (Facere 2,23), iar psal- 
mistul minunându-se de făpturile lui Dumnezeu, exclamă: „Cât s-au 
mărit lucrurile Tale, Doamne, toate cu înţelepciune le-ai, făcut...” 
(Psalmul 103, 25). 


Exemple de acest fel, din care reiese că omul contemplă màretiile 
lui Dumnezeu, se întâlnesc şi în alte locuri din Sfânta Scriptură, dar 
cel mai grăitor text, din care vedem că petrecerea în prezenţa lui 


Dialog teologic 4 (1999) 175 


Dumnezeu este o sărbătoare şi, drept urmare o stare de contemplare, 
este cel care ne relatează evenimentul schimbării la faţă a Mântui- 
torului, pe Muntele Tabor, în prezenţa a trei dintre ucenicii Săi: Petru, 
Iacob şi loan. Acolo fata Mântuitorului a strălucit ca soarele si 
veşmintele Lui s-au făcut albe ca lumina, iar El vorbea cu Moise si 
cu Ilie, care s-au arătat. Intervenţia Sfântului Petru este revelatoare 
pentru tema de faţă: „Și când s-au despărțit ei de El (Moise si Ilie), 
Petru a zis către lisus: ÎInvàtàtorule, bine este ca noi sà fim aici şi 
să facem trei colibe: tie, una lui Moise si una lui Ilie, neştiind ce 
spune ” (Luca 9, 33). Acest bine la care se referă Sfântul Petru este 
starea de pace şi bucurie duhovnicească trăite în prezenţa lui Dumnezeu, 
învàluiti de harul Lui. În starea de contemplare, tăcerea sau negrăitul 
exprimă mai mult decât cuvintele, de aceea pătrunderea în cunoaşterea 
lui Dumnezeu şi experimentarea prezenţei Lui au fost definite ca un 
adânc de tăcere. Experienţa pe care Apostolii au avut-o pe Tabor se 
prelungeşte şi se actualizează în cultul divin, în special în Sfânta Litur- 
ghie, împărtăşindu-se de ea fiecare credincios. În finalul Sfintei Litur- 
ghii, în ortodoxie, după ce ne-am împărtăşit cu Trupul şi Sângele 
Domnului, cântăm: „Am văzut Lumina cea adevărată, am primit 
Duhul cel ceresc, am aflat credința cea adevărată, nedespartitei 
Sfintei Treimi închinându-ne, că Aceasta ne-a mântuit pe noi”! 
Vederea Luminii este o realitate, nu o închipuire, însă de această 
Lumină se împărtăşeşte fiecare după râvnă şi după putere”. 


În viaţa noastră religioasă sărbătorile au câteva semnificaţii 
duhovniceşti deosebit de importante. Ele nu sunt doar zile în care 
activitatea fizică este înlocuită cu programe de relaxare în fata 
televizorului sau în spaţii de agrement, ci zile în care, în planul 


! Pr. Prof. Dr. Petre Vintilescu, Liturghierul explicat, Editura Institutului Biblic şi de 


Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Ediţia a II a, Bucureşti 1998, p.333. Vezi şi 
Liturghier, Bucuresti 1980, p.156. 


În troparul (imn liturgic care sintetizează semnificaţiile evenimentului sărbătorit) 
sărbătorii Schimbării la Faţă a Mântuitorului (6 august) se exprimă clar faptul că de 
Lumina taborică se împărtăşeşte fiecare după puterea sa de a cuprinde şi înţelege: 
„Schimbatu-Te-ai la faţă în munte, Hristoase Dumnezeule, arătând ucenicilor Tăi 
slava Ta, pe cât li se putea. Strălucească şi nouă, păcătoşilor, lumina Ta cea pururea 
fiitoare...” - Vezi Mineiul pe august, Ediţia a IV-a, Bucureşti 1974, p.67. 
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duhovnicesc, se întâmplă ceva cu totul special, o înnoire a omului 
lăuntric în întâlnirea lui cu Dumnezeu. În veacul apostolic Dumini- 
ca nu a fost numită zi de relaxare sau de odihnă, ci „ziua Domnu- 
lui” (Apocalipsa 1, 10). Prin extensiune fiecare sărbătoare este „o zi 
a Domnului”, sau a sfinţilor pe care cinstindu-i, pe Dumnezeu îl 
preamărim. O zi a Domnului, o zi care nu ne aparţine, nu este a noastră, 
dar pe care Dumnezeu ne-a dăruit-o ca să ne bucurăm. Aparti- 
nându-i lui Dumnezeu noi trebuie să o petrecem aşa cum El voieşte. 


Sărbătorile” au, în primul rând, o funcţie comemorativă, aniver- 
sară sau anamnetică (&văuvnoc, wç (1) — pomenire, amintire, 
aducere aminte“), întrucât în cadrul lor memoria vie a Bisericii, 
păstrată în cadrul cultului divin, ne relatează ce s-a întâmplat şi cum 
s-a întâmplat în istoria mântuirii. Cultul divin este o adevărată 
istorie a mântuirii conservată şi transmisă prin intermediul servicii- 
lor divine. O parte importantă a serviciului divin de dimineaţă” din 
ritualul ortodox, numită sinaxar, relatează viaţa şi faptele sfântului 
sau sfinţilor sărbătoriţi sau evenimentul comemorat. Evenimentele 
şi faptele istorice, încorporate vieţii liturgice, se înveşnicesc. Prin 
întrupare, Hristos, devenind persoană istorică, redimensionează istoria, 
deschizând o altă perspectivă evenimentelor şi faptelor. Ceea ce 
istoria prezintă deformat, trunchiat sau uită să mai consemneze, se 
înscrie complet si real în cartea vieţii, în acest tezaur pe care îl numim 
„memoria vesniciei”. Astfel „adevăratele evenimente nu dispar, ei 
sunt păstrate în memoria lui Dumnezeu”. La acest tezaur, sau la 
această memorie, face apel expresia liturgică, frecvent întâlni- 


* Despre sărbători şi semnificaţiile lor, vezi şi: Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, Liturgica 


generală, ediţia a Il-a, Bucuresti 1993, p.142-143; Diaconul Nicolae, Semnificaţia 
sărbătorilor, în: „Mitropolia Banatului”, IV(1954), nr.8-10, p.15-20. 


Gh. Badea, Dicţionar grec-român şi român-grec, Editura Maldova, laşi 1997, p.27. 


Este vorba despre Utrenie, una din cele şapte Laude bisericeşti care alcătuiesc servi- 
ciul divin zilnic al Bisericii Ortodoxe. Despre istoricul acestei laude bisericeşti, felu- 
rile, ritualul şi interpretarea ei, vezi pe larg la Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, Liturgica 
specială, Bucureşti 1980, p. 101-138. Idem, Slujba Utreniei - Istorie şi explicare în 
„Studii Teologice”, XXIV(1972), nr. 1-2, p. 70-89. 


Paul Evdokimov, Ortodoxia, Trad. de Dr. Irineu loan Popa, Arhiereu vicar, Editura 
Institutului Biblic şi de Misiune al B.O.R., Bucuresti 1996, p. 225. 
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tà, "adu-ți aminte, Doamne... ”! înlocuită uneori de expresia „pome- 
neşte, Doamne...”. Astfel, ne rugăm lui Dumnezeu să-şi aducă 
aminte (să pomenească ) de cei trecuţi la cele veşnice, sau să-şi 
aducă aminte de noi, cum şi-a adus de poporul ales sau de pocàinta 
regelui David. Apel la memoria lui Dumnezeu face şi tâlharul de pe 
Cruce, când zice: ,,Pomeneste-mà, Doamne, (adu-ti aminte) când vei 
veni în împărăţia ta” (Luca 23, 43). Alteori ne rugăm lui Dumnezeu 
să nu-şi amintească de faptele noastre cele rele, să le uite, iar 
Dumnezeu împlineşte cererea şi nu-şi aduce aminte de faptele rele 
ale celui ce se întoarce cu pocăință. 


În al doilea rând, sărbătorile au o funcţie /atreuticà. Ele sunt 
prilejuri si forme de expresie ale cultului de adoratie şi de venerație, 
sau mijloace de a preamàri pe Dumnezeu si pe sfinţit. Conţinutul 
textelor care alcătuiesc serviciile divine este laudativ”, cu pronunțate 
accente de mulțumire, de aceea se poate spune că sărbătorile au o 
funcție latreutico - euharistică. Această notă cuharistică a fiecărei 
sărbători şi a cultului divin în general este dată şi de Sfânta Litur- 
ghie, care încununează serviciul divin zilnic şi care, ea însăşi, este 
numită Euharistie (eUxoproria, ac (1) - multumire)". Căderea în 
păcat este aceea care a transformat pe om într-un cerşetor. Lauda şi 
multumirea sunt exprimări normale şi fireşti ale omului în relaţiile 


Un exemplu concludent în acest sens îl constituie una dintre rugăciunile din cadrul 
Tainei Cununiei din ritualul ortodox: „Adu-ţi aminte de dânşii (de miri), Doamne 
Dumnezeul nostru, precum ţi-ai adus aminte de Enoh, de Sem si de Ilie. Adu-ti 
aminte de dânşii, Doamne Dumnezeul nostru, precum ţi-ai adus aminte de sfinţii Tăi 
patruzeci de mucenici, trimitàndu-le lor cununi din cer. Adu-ti aminte, Doamne 
Dumnezeul nostru, şi de părinţii lor, care i-au născut şi i-au crescut...” - Vezi 
Molitfelnic, Bucureşti 1998, p. 75. 


Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, Liturgica generală, p. 142. 


În Canonul Naşterii Domnului citim: „Hristos Se naște, slàviti-L! Hristos din ceruri, 
intàmpinati-L! Hristos pe pâmânt, înăltați-vă! Cantati Domnului tot pământul, şi cu 
veselie làudati-L popoare, că s-a preaslăvit” — imn alcătuit de Sfântul Grigorie 
Teologul, patriarhul Constantinopolului (sec.IV); sau: „Slavă întru cei de sus lui 
Dumnezeu şi pe pământ pace! ca astăzi primeşte Betleemul pe Cel ce şade pururea 
împreună cu Pruncul ce S-a născut...” - Vezi Mineiul pe decembrie, Ediţia a V-a, 
Bucureşti 1975, p. 404. 


10 Gh. Badea, op. cit., p. 71. 
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sale cu Dumnezeu. Mai mult, multumirea precede rugăciunea de cerere 
şi împlinirea cererii. La învierea lui Lazăr Mântuitorul Hristos mul- 
tumeste Părintelui ceresc, pentru că L-a ascultat, mai înainte de a fi 
săvârşit minunea, ca şi cum rugăciunea I-ar fi fost deja împlinită: 
„Au ridicat deci piatra, iar lisus „şi-a ridicat ochii în sus şi a zis: 
Părinte, Îți mulțumesc că M-ai ascultat” (loan 11,41). Această ordi- 
ne a rugăciunii, precizată de textul scripturistic, a fost însusità si de rân- 
duielile de cult şi se reflectă, mai ales, în Sfânta Liturghie. Aici, deşi 
darurile de pâine si vin se sfintesc în timpul epiclezei, preotul multu- 
meste pentru aceasta mai înainte, în prima parte a anaforalei liturgice!!. 


În al treilea rând, sărbătorile au o funcţie pedagogică, instruc- 
tivă sau educativă; „Ele constituie o şcoală a vieţii creştine, un mijloc 
de cultivare şi promovare a virtuţilor morale, a evlaviei şi a iubirii 
de Dumnezeu şi de oameni ”"?. În cadrul lor, prin intermediul imne- 
lor, a rugăciunilor şi a lecturilor, învăţătura de credinţă este făcută 
cunoscută, propăvăduită şi apărată”. În scop didactic textele litur- 
gice au fost folosite chiar dintru început sau, mai bine zis, funcţia 
didactică a sărbătorilor şi a cultului divin în general a determinat 
apariţia imnelor şi textelor liturgice. Ele au fost folosite ca instru- 
mente de apărare şi luptă împotriva ereziilor, perioada ereziilor fiind 
aceea care a determinat apariţia unei imnografii, de inspirație pur 
creştină, cu profund conţinut dogmatic, neîntâlnită până atunci. Această 
situație s-a repetat în secolul XVI, în creştinismul apusean de la 
această dată, care, fiind confruntat cu Reforma, între mijloacele de 
răspuns a preferat alcătuirea unor importante colecţii şi ediţii de texte 
liturgice răsăritene tipărite în Apus, texte folosite ca argumente în 
combaterea inovaţiilor dogmatice protestante. 


„Mulţumim Tie şi pentru Liturghia aceasta, pe care ai binevoit a o primi din mâinile 
noastre, deşi stau înaintea Ta mii de arhangheli...” - Liturghier, Bucureşti 1995, p. 148. 


Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, op. cit., p.142. 


Pe larg despre această temă la Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, Cultut ortodox ca mijloc 
de propăvăduire a dreptei credinţe, a dragostei, a păcii şi a bunei înţelegeri între 
oameni, în „Studii Teologice”, V (1963), nr. 9-10, p. 626-642. 


Idem, Liturgica generală, p. 29-30. 
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În al patrulea rând, sărbătorile au o funcţie soteriologică”. 
Cadrul sfânt al sărbătorilor, în care Dumnezeu este prezent înconjurat 
de sfinţii Săi, înnoieşte făptura umană. Sărbătoarea este o nuntă şi 
nunta o sărbătoare. Si la una si la cealaltă Hristos este prezent 
împreună cu Maica Sa şi cu ucenicii Săi (loan 2). Acolo, la nuntă, 
El a prefăcut apa în vin. Aici, în cadrul sărbătorii, vinul devine 
Sângele Său, iar pâinea Trupul Său, iar cei ce văd minunea se 
schimbă ei înşişi după chipul lui Hristos. 


În cele din urmă vom spune că sărbătorile sunt zile în care 
credinciosul devine părtaş al împărăției lui Dumnezeu. Ele sunt 
Chipul, imaginea a ceea ce va să vină. Petrecând împreună cu sfinţii 
la masa Stăpânului, vesnicia este devansată, [inu mai este o 
realitate viitoare, ci una prezentă, distanţa dintre prezent şi veşnicie 
fiind comprimată la maxim. În prezenţa lui Dumnezeu şi a sfinţilor 
Săi, timpul şi spaţiul au alte dimensiuni decât cele pe care le 
cunoaştem noi. O tradiţie pioasă, comună Ortodoxiei şi Romano- 
Catolicismului, ne spune că în momentul mutării Maicii Domnului 
la cele veşnice Apostolii aflați la propovăduire în diferite părți ale 
lumii, au fost aduşi într-o clipă în satul Ghetsimani. Zilelor 
necesare deplasării le-a luat locul clipa, iar distanţa ca şi cum nu ar 
fi existat. Aceasta înseamnă că planul lui Dumnezeu învinge şi 
redimensionează timpul şi spaţiul. Acelaşi lucru se întâmplă şi în 
timpul sărbătorii. Deşi suntem la sfârşitul secolului XX suntem martorii 
şi contemporanii evenimentelor din timpul activității pământeşti a 
Mântuitorului"”. Sărbătorind pe sfinţii care au trăit cu multe secole 


Ibidem, p.143. 


19 Această tradiţie este consemnată si de textele liturgice care alcătuiesc slujba Adormirii 


Maicii Domnului (15 august). Iată un exemplu din multe altele care se pot da: „La 
Adormirea ta cea fară moarte, Născătoare de Dumnezeu, Maica Vietii, norii au răpit 
pe Apostoli prin văzduh. Şi pe cei risipiţi prin lume, într-o ceată i-a adunat înaintea 
preacuratului tău trup, pe care l-au îngropat cu cinste...”, Mineiul pe august, p. 179. 


În tradiţia ortodoxă, înainte de primirea Sfintei Împărtăşanii, se rosteşte următoarea 
rugăciune: „Al Cinei Tale celei de taină, Fiul lui Dumnezeu, astăzi, părtaş mă 
primeşte, că nu voi spune vrajmaşilor Tăi Taina Ta, nici sărutare îi voi da ca luda, ci 
ca tâlharul mărturisindu-mă, strig Tie: Pomeneşte-mă, Doamne, întru împărăţia Ta”, 
Liturghier, p. 151. 
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înaintea noastră şi care acum petrec în ceruri, în sânurile lui Avraam, 
noi suntem contemporanii vieţii şi făptuirilor lor pământeşti dar şi ai 
petrecerii lor în împărăția lui Dumnezeu. 


2. Sărbătorile împărăteşti ale Mântuitorului - perspectivă istorică 


Sărbătorile cele mai importante, atât pentru tradiția răsăriteană 
cât şi pentru cea apuseană, sunt cele închinate Persoanelor Sfintei 
Treimi. Biserica Ortodoxă include în această categorie zece sărbători, 
dintre care şase au dată fixă în calendarul Bisericesc, respectiv: 
Înălţarea Sfintei Cruci (14 septembrie)'*, Naşterea Domnului sau 
Crăciunul (25 decembrie), Tăierea împrejur (1 ianuarie), Botezul 
Domnului (6 ianuarie), Întâmpinarea Domnului (2 februarie) şi 
Schimbarea la faţă (6 august), iar patru sunt cu dată variabilă, ele 
alcătuind aşa-numitul ciclu pascal. Acestea sunt: Intrarea în Ierusalim, 
Învierea Domnului, Înălţarea la cer a Domnului, şi Cincizecimea (Rusaliile). 


a) Praznicele împărăteşti cu dată fixă. 


Înălțarea Sfintei Cruci este prima sărbătoare împărătească din 
cursul anului bisericesc. Ea a fost trecută în această categorie de 
sărbători pentru faptul că Sfânta Cruce şi persoana Mântuitorului nu 
se pot separa. În această zi se face amintirea a două evenimente: 
aflarea Sfintei Cruci pe care a fost răstignit Domnul Hristos şi 
înălțarea ei solemnă de către episcopul Macarie a Ierusalimului: si 
recuperarea Sfintei Cruci, care fusese luată de persi şi înălţarea ei, 
în timpul împăratului bizantin Heraclitis şi a patriarhului Zaharia. 
Începuturile acestei sărbători ar fi in anul 335, an în care, în ziua de 
13 septembrie ar fi avut loc sfinţirea Bisericii ridicată de împăratul 
Constantin cel Mare la Mormântul Domnului!, iar a doua zi, în 
văzul tuturor celor adunaţi pentru acest eveniment, episcopul Macarie a 


18 A . A x A n A 
Prezentarea se face în ordinea în care se succed ele în cursul anului bisericesc, 


începutul acestuia fiind la data de 1 septernbrie. 


1 Pr. Prof. Dr. Ene Braniște, op.cit., p.2 I5. 
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înălțat Sfânta Cruce, care după unele documente a fost descoperită 
în ziua de 13 septembrie” şi aşezată spre cinstire. Generalizarea 
acestei sărbători s-a făcut în secolele imediat următoare. 


Naşterea Domnului (Crăciunul, Natalis Dominis Corporalis), 
pare să fie cea dintâi sărbătoare specific creştină, deşi nu este atât 
de veche ca Pastile şi Rusaliile”. Vechimea acestei sărbători poate 
fi urmărită retrospectiv în documente până în secolul III, când, după 
însemnările istoricului Nichifor Calist”, în timpul prigoanei lui 
Dioclețian şi Maximian, multi creştini au fost arşi de vii într-o biserică 
din Nicomidia. Cărţile de cult menţionează că au fost arşi atunci 
20.000 de creştini”. Cât priveşte data serbării au existat diferenţe 
între Răsărit şi Apus. În timp ce Apusul a serbat Naşterea Domnului la 
25 decembrie, în Răsărit, până în a doua jumătate a secolului IV, 
sărbătoarea a fost ţinută la 6 ianuarie, odată cu Botezul Domnului”*. 
În prezent doar armenii mai serbează Naşterea Domnului în ziua de 
6 ianuarie. 


Tăierea - împrejur a Domnului (Circumeisio Domini), ţinută 
la opt zile după Naşterea Domnului, sărbătoare care, deşi nu este tot 
atât de veche ca şi cea a Naşterii, din secolul V avem mărturii 
documentare că era deja generalizată”. 


Botezul Domnului (Boboteaza, Epifania sau Teofania) este 
sărbătoare, ca şi celelalte două, cu bază scripturistică, însă menţiuni 
documentare despre ea avem abia din secolul III înainte, în Răsărit, 


% Pr. Dr. Marian Branişte, Peregrinatio ad toca sancta, XLVIII, trad. de Pr. Dr. Marin 


Branişte, în „Mitropolia Olteniei”, XXXIV (1982), nr. 4-6, p. 3. 


2! Pr, Prof. Dr. Ene Branişte, op. cit., p. 157. 


” Istoria bisericească, VII, la Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, op. cit., p. 57. 


23. Mineiul pe decembrie, p.483. 


2. Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, op. cit., p. 158-159. Date importante referitoare la această 


temă, vezi la : Lizette Larson-Miller, Christmas season, în: „The New Dictionary of 
Sacramental Worhip”, editat de Peter E.Fink, S.J.,The Liturgical Press, Collegeville, 
Minnesota 1990, p. 205-210; Brian O. Medermott, S.J., Christ, feasts of, în: „The 
New..., p. 156-157. 


© Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, op. cit., p. 161-162. 
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şi din secolul IV înainte, în Apus. Ea este menţionată în lista 
sărbătorilor pe care ne-o prezintă Constituţiile apostolice”, iar în 
Testamentul Domnului” este singura sărbătoare menţionată, alături 
de Paşti şi Rusalii. Se pare că, în ceea ce priveşte cele două mari săr- 
bători din perioada de iarnă, Naşterea şi Botezul, între Răsărit şi Apus 
s-a produs un schimb, Apusul oferind Răsăritului, în secolul IV, 
sărbătoarea Naşterii Domnului, iar Răsăritul oferind Apusului, în 
acelaşi secol, sărbătoarea Botezului”*. Modul tinerii acestei sărbători a 
variat de la o regiune la alta”. 


Întâmpinarea Domnului (Purificationis Beatae Mariae Virginis), 
sărbătorită la patruzeci de zile după Crăciun, este un alt praznic 
împărătesc închinat persoanei Mântuitorului Hristos. În timp ce în 
tradiția romano-catolică se pune accentul pe curățirea Sfintei Fecioare, 
motiv pentru care sărbătoarea este trecută între cele închinate Maicii 
Domnului, în tradiția ortodoxă accentul este pus pe ducerea pruncu- 
lui Iisus la templu pentru a fi închinat Domnului. Prima mențiune 
documentară despre această sărbătoare o întâlnim în jurnalul de 
călătorie al pelerinei Egeria, unde este numită a patruzecea zi după 
Epifanie“. Aceasta pentru că Naşterea Domnului se serba, în acea 
vreme la Ierusalim, odată cu Epifania. În Răsărit această sărbătoare 
se generalizează în secolul VI, iar în Apus a fost introdusă în anul 494 
în timpul papei Gelasiu. Transferarea datei serbării, de la 14 februa- 
rie la 2 februarie s-a făcut în anul 534, în timpul si la intervenția 
împăratului Justinian”. 


°°. Constitutiile Apostolice, V, 13 şi VIII, 33, trad. de Preot Irineu Mihălcescu, Econom 


Matei Pâslaru si Econom G. N. Nitu, în: „Scrierile Părinților Apostolici dimpreună 
cu Aşezămintele şi Canoanele Apostolice”, vol. II, Chişinău 1928, p. 129 şi 257. 
Testamentul Domnului nostru lisus Hristos, I, 28, trad. de Pr. Dr. Nicolae 
Achimescu, Editura Polirom, laşi 1996, p. 97 şi 137. Vezi şi Brian O. Mcdermott, 
S.J., op. cit., 202-203; 

Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, op. cit., p.163. 


27 


Despre solemnitatea acestei sărbători si despre modul tinerii ei la Ierusalim, la 
sfârşitul secolului IV, ne dă informaţii pelerina Egeria în jurnalul ei de călătorie - 
vezi trad. cit., p. 356-357. 

Peregrinatio..., trad. cit., p,357. 

Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, op. cit., p. 165-166. Brian O. Mcdermott, B.J., op. cit., 
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Schimbarea la fatà (Transfiguratio Domini nostri Jesu Christi), 
este ultimul praznic împărătesc cu dată fixă din cursul anului biseri- 
cesc. Deşi ar putea să fie mai veche, această sărbătoare începe să fie 
menţionată în documente în prima jumătate a secolului V, iar gene- 
ralizarea se produce până în secolul VIII, când mari imnografi 
compun imne pentru slujba acestei sărbători”. 


Sărbătorile împărăteşti cu dată schimbătoare încep, potrivit 
ordinii în care se succed pe parcursul anului bisericesc, cu Intrarea 
în Ierusalim a Mântuitorului (Duminica Stâlpărilor sau a Floriilor). 
Primele documentare despre această sărbătoare provin din secolul 
IV. Numeroşi părinţi şi scriitori bisericeşti fac referire la ea, iar 
pelerina Egeria, în jurnalul ei, ne transmite şi câteva date privitoare 
la modul şi locul desfăşurării solemnitàtilor legate de slujba acestei 
sărbători”. În Apus menţiuni despre existenţa acestei sărbători apar 
mai târziu, la Sfântul Isidor de Sevilla”. 


Sărbătoarea Sfintelor Paşti este fără îndoială cea mai mare şi 
mai importantă dintre toate sărbătorile, pentru că ea reactualizează 
evenimentul prin care Mântuitorul ne-a trecut „din moarte la viață 
şi de pe pământ la cer”. Dată fiind importanţa evenimentului Învierii 
în istoria mântuirii, dar şi în perspectivă eshatologică, Paştele a fost 
sărbătorit de creştini, ca şi Duminica şi Rusaliile, încă din veacul 
apostolic. Mentiunile documentare privitoare la această sărbătoare 
sunt atât de numeroase“ încât nimeni nu ar putea să conteste 
vechimea ei. Modul diferit de a ţine această sărbătoare, ca si data la 


p.203; Brian E. Daley, S.J., Mary, Feasts of, in „The New...:”, p. 821. 
Prof. Dr. Ene Branişte, op. cit., p. 167. Vezi şi Brian O. Mcdermott, S.J., op. cit., p. 203. 


3 Peregrinatio..., XXX si XXXI, trad. cit., p. 362-363. Vezi şi Pr. Dr. Marin Branişte, 
Însemnările de călătorie ale peregrinei Egeria, în „Mitropolia Olteniei”, XXXIV 
(1982), nr. 4-6, p. 296. 


Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, op. cit., p. 171. 
Idee ce apare în imnele care se cântă în noaptea învierii si în toată perioada pascală. 


Pr. Prof. Dr. Ene Branişte face referire la multe dintre aceste documente - vezi op. cit., 
p. 173-179. Vezi şi: Pr. Dr. Marin Branişte, op. cit., p. 300-301; Peregrinatio..., trad. cit., 
p. 369-371; Richard N. Fragomeni, The Easter season, în „The New...”, p. 375-382. 
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care se ţinea, au dat naştere la aşa-numitele controverse pascale, din 
secolele II-III. Din păcate această temă este încă de actualitate, Biseri- 
cile nereuşind nici în prezent să fie „una ” cel putin atunci când este 
sărbătorit cel mai mare eveniment din istoria sfântă a mântuirii. 


La patruzeci de zile după înviere sărbătorim Înălțarea la cer a 
Domnului (Ascensio Domini). Este una dintre sărbătorile foarte 
vechi fiind menţionată în Constitutiile Apostolice” şi în alte documente 
ale vremii“. La început, în tot Răsăritul creştin, sărbătoarea Înălţării 
Domnului era ţinută odată cu cea a Rusaliilor, adică la cincizeci de 
zile după Înviere. Spre sfârşitul secolului IV, avem menţiuni docu- 
mentare care consemnează faptul că acest eveniment începuse a fi 
sărbătorit independent de Rusalii”. De la începutul secolului V, 
această situaţie se generalizează“. Sărbătoarea a căpătat o solemni- 
tate deosebită mai ales după ce Împărăteasa Elena, mama împăra- 
tului Constantin cel Mare, a zidit o biserică pe Muntele Eleonului, 
în cinstea Înălţării Domnului. 

Duminica Pogorării Duhului Sfânt (Dominica Pentecostes) 
este sărbătoarea care încheie ciclul pascal. Este o sărbătoare foarte 
importantă şi foarte veche. Apare menţionată în cele mai vechi liste 
ale sărbătorilor“! şi la părinţii şi scriitorii bisericeşti din cele mai 
vechi timpuri“. Împreună cu sărbătoarea săptămânală a creştinilor, 
duminica, şi cu cea a Sfintelor Paşti, sărbătoarea Pogorârii Sfântului 
Duh este de origine apostolică. Sărbătoarea Învierii şi cea a Cincizecimii 
sunt cele mai mari sărbători ale întregii spiritualităţii creştine. Come- 
morarea acestor evenimente dau sens întregului an liturgic, iar 


37 Constituţiile Apostolice, V, 20 si VIII, 33, trad. cit., p. 139 si 257. 


Despre toate aceste menţiuni documentare vezi: Pr. Prof. Dr. Ene Branişte, op. cit., 
p. 179-180. 


Peregrinatio..., XLII, trad. cit; p. 372. 
Pr. Prof. Dr. Ene Baniste, op. cit., p. 180. 
4! Constitutiile Apostolice, V, 20 si VIII, 33, trad.cit., p.139 si 257. 


O trecere în revistà a lor o face Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, op. cit., p, 181-182. Vezi 
şi: Walter J.Woods, Pentecost, în „The New...”, p. 948; Richard N. Fragomeni, op. 
cit., p. 378-379. 
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reactualizarea lor dau sens adevàrat existentei noastre x 


3. Sărbătorile domneşti ale Mântuitorului - evaluare în perspectiva 
dialogului ortodox - romano-catolic. 


Sărbătorile, prin însuşi structura lor, au o funcţie unificatoare. 
Ele adună la un loc pe cei de aceeaşi credinţă, sub asistenţa si lucra- 
rea Duhului Sfânt, spre slava unicului şi adevăratului Dumnezeu. 
Adunați pentru a sărbători, credincioşii devin „una ”; un singur trup. 
Diferenţele sociale, profesionale, de vârstă etc., dispar: „Nu mai 
este iudeu, nici elin; nu mai este nici rob nici liber; nu mai este 
parte bărbătească si parte, femeiască, pentru că voi toţi una sunteți 
în Hristos Iisus” (Galateni 3, 28). În Sfânta Liturghie ne rugăm ca 
această stare să se întâmple efectiv: „şi ne dă nouă, cu o gură şi o 
inimă, a slăvi şi a cânta preacinstitul şi de mare cuviință numele Tău, 
al Tatălui si al Fiului si al Sfântului Duh...” Contopirea gându- 
rilor multe, într-unul singur si a simtirilor multe, într-una singură face 
din sărbătoare o imagine a împărăției lui Dumnezeu, iar pe cei ce 
sărbătoresc, părtaşi ai acestei împărăţii, care nu este nici mâncare nici 
băutură, ci dreptate şi pace şi bucurie în Duhul Sfânt (Romani 14, 17). 
Sărbătoarea este o pregustare a Împărăției lui Dumnezeu şi o expe- 
rimentare a ceea ce credinciosul este chemat să trăiască în veşnicie. 
Ea unifică pe cei de pe pământ întrolaltă şi pe cei de aici cu cei din 
ceruri. Când sărbătoarea nu mai unifică, înseamnă că noi am pierdut 
semnificaţiile ei profunde. Având în vedere aceste aspecte considerăm 
cà, funcţia unificatoare a sărbătorilor constituie un temei fundamental 
pentru dialogul inter-teologic. 


În al doilea rând, trebuie să spunem că sărbătorile închinate 
Mântuitorului Hristos au constituit, pentru o îndelungată perioadă 
de timp, un patrimoniu comun Răsăritului şi Apusului. Un patrimo- 
niu dăruit nouă, nu creat de noi. În slujba Învierii, din ritualul 


% Alexander Schmemann, Liturgy and tife: Christian development through liturgical 
experience, second edition, New York 1983, p. 76-79. 


4 Liturghier, p.143 
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ortodox, afirmăm această realitate, folosind cuvântul psalmistului care 
zice: „Aceasta este ziua pe care a făcut-o Domnul să ne bucurăm şi 
să ne veselim întru ea”. Separarea Bisericilor a creat „egoismul 
liturgic” care a introdus expresiile: „sărbătorile noastre” şi ,, săr- 
bătorile lor”. Fără îndoială, în prezent sărbătorile şi mai ales modul 
de a serba ţin de identitatea fiecărei Biserici, însă trecutul, când 
înţelegem că fiecare sărbătoare a făcut-o Domnul, poate constitui 
un bun exemplu pentru dialogul actual. 


În al treilea rând, prin intermediul sărbătorilor se perpetuează 
în noi şi intre noi, până la sfârşitul veacurilor, darurile lăsate de 
Mântuitorul Hristos celor ce cred în El. Prin Naşterea şi Învierea sa, 
Hristos instaurează pacea ca temei şi condiţie a relaţiilor interumane şi 
a relaţiilor omului cu Dumnezeu. Imnul îngerilor cântat la Naşterea 
Domnului (Luca 2, 14) se repetă frecvent, ca un refren, în imnele 
care alcătuiesc slujba acestei sărbători”. Aceeaşi situaţie o întâlnim 
în dimineaţa Sfintei Învieri, şi la opt zile după aceasta, când 
Mântuitorul Hristos, arătându-se ucenicilor Săi, le spune: „Pace 
vouă!” (loan 20, 19, 21, 26), mesaj preluat şi de imnele slujbei din 
Duminica Sfântului Toma“. Ceea ce s-a petrecut atunci nu este 
suficient să amintim în cadrul cultului, ci să şi reactualizăm, 
experimentând în relaţiile cu noi înşine şi cu credincioşii aparținând 
altor confesiuni creştine. 


În al patrulea rând, menţionăm faptul, deosebit de important, 
că sărbătorile transfigurează făptura umană. Sărbătoarea Schimbării 
la Faţă nu este numai sărbătoarea transfigurării noastre, ci şi a rela- 
tiilor dintre noi. Urcarea pe Tabor preînchipuie urcuşul duhovnicesc 
prin care relaţiile interumane sunt redimensionate. 


În cele din urmă reamintim că în secolele II - III Biserica a 
găsit resursele şi căile pentru a pune capăt controverselor pascale, 
preferând pacea şi unitatea în locul tulburărilor şi dezbinării. De 
aceea şi în prezent, chiar dacă suntem orientati permanent spre 


% Vezi Mineiul pe Decembrie, slujba zilei de 24. 


4 Vezi Penticostarul, Ediţia a V-a, Bucuresti 1970, slujba din Duminica Sf. Toma. 
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veşnicie, trebuie să ne întoarcem la experienţa celor ce au fost 
înaintea noastră. 


Summary 


The study entitled: the feast of our Saviour in The Orthodox Church - 
an assessment in the prospect of the Orthodox - Roman-Catholic 
dialogue, has three main parts. 


In the first part I presented the spiritual meanings of the feasts. 


The second part of the study deals with historical aspects concerning 
Jesus Christ’s feasts. 


In the last part of this study I did an assessment in the prospect of the 
Orthodox - Roman-Catholic dialogue. I pointed out that every feast has 
a unifying role and if it does not unify us it means that we have a wrong 
understanding about the contents and meanings of the feats. In addition 
I pointed out the fact that the feasts of Jesus Christ belong to the 
unseparated Church. Peace and joy are typical dimensions af the feasts 
and they have to become realities of our experiences and of our 
relationships as well. Finally, seeing how the Church solved the 
conflicts generated by liturgical disagreements we have to go back, 
even we are going towards the kingdom of God, to the past experience 
and to learn from that. 


ISUS CRISTOS ŞI VIAȚA SPIRITUALĂ 


Pr. Anton Dancă 
Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 


1. Introducere: natura spiritualității 


A defini spiritualitatea nu-i uşor, din cauza multelor forme pe 
care le îmbracă. 


„Cuvântul spiritualitate reprezintă un moment al gândirii şi al 
vieţii care se inspiră din credinţă şi care ia forme deosebite”!. O 
definiţie generală a vieţii spirituale este şi aceasta: Cultura spiritului, a 
sufletului, pe baza principiilor etice şi religioase, care duce la desă- 
vârşirea persoanei umane şi implicit a societăţii. Definiţia spirituali- 
tàtil creştine poate fi aceasta: Cultura spiritului în conformitate cu 
viața lui Isus si care duce la maturitatea sfinteniei personale si 
implicit a Bisericii. 

Dumnezeu, infinit de perfect si fericit în sine, într-un plan de 
pură bunătate, l-a creat în mod liber pe om ca să-l facă părtaş de viaţa 
sa spirituală deplin fericită. De aceea, în orice timp şi în orice loc, el se 
apropie de om. Îl cheamă, îl ajută să-l caute, să-l cunoască şi să-l 
iubească din toate puterile. Îi cheamă pe toţi oamenii, pe care păcatul 
i-a risipit, în unitatea familiei sale, care este Biserica. 


Larousse, Fernand Comte, Dicţionar de creştinism, Ed. Niculescu, Bucureşti 1999, 
p. 285. 


? Catehismul Bisericii Catolice, Ed. ARC, Bucuresti 1993, p. 11. 
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Dumnezeu, afirmă Catehismul Bisericii Catolice, aşa cum l-am 
citat mai sus, vrea să-i facă părtaşi pe toţi oamenii de viaţa sa spiri- 
tuală şi, prin ea, de fericirea veşnică. 


2. Începutul vieții spirituale 


Dualitatea viață şi spiritualitate apare deja în capitolul al II-lea 
din cartea Genezei, când Domnul Dumnezeu a rânduit o grădină în 
Eden, din care a poruncit să răsară tot felul de pomi, frumoşi la vedere 
şi buni la mâncare (Gen 2,8-9). 


Pentru că în viaţa spirituală a lui Cristos vom găsi desăvârşirea 
vieţii spirituale a Vechiului Testament, aşa cum afirmă Conciliul 
Vatican II că: „EI împlineşte şi desăvârşeşte Revelația şi o întăreşte cu 
mărturia sa”, vom urca la spiritualitatea dintru început a primului om. 
Sfântul Grigore de Nyssa spune că: „Acela care urcă nu încetează 
niciodată să meargă din început în început prin începuturi fără sfârşit. 
Cel ce urcă nu încetează niciodată să dorească ceea ce deja cunoaşte. 


Cunoaştem că în mijlocul grădinii erau doi pomi deosebiți: 
pomul vieţii şi pomul cunoaşterii binelui şi răului (cf. Gen 2,9). Aceşti 
doi pomi sunt simbolul vieţii şi spiritualităţii. Adam avea permisiunea 
să mănânce din pomul vieţii, ca să se bucure de existenţa subzistentă, 
de nemurire; dar Creatorul singur şi-a rezervat dreptul asupra spiritua- 
litàtii, asupra cunoaşterii binelui şi răului. Dumnezeu avea să-i dea pri- 
mului om roadele ştiinţei binelui şi răului în măsura ascultării şi a 
rugăciunilor primului cuplu uman, pentru a-i împărtăşi propria 
spiritualitate. Dacă ar fi cerut, s-ar fi rugat, ar fi primit şi s-ar fi 
desăvârşit. Şarpele s-a oferit să le dea rodul oprit fără să fi fost rugat, 
frângând perspectiva comuniunii cu Dumnezeu. Pe un urmaş al lui 
Adam, Enoch, primul care a invocat numele Domnului, a umblat cu 
Dumnezeu şi i-a fost plăcut, Creatorul l-a mutat de pe pământ fără să 
vadă moartea (cf. Gen 5,22-24). Prin neascultarea lui Adam s-a produs 


3 Dei Verbum, 4. 
+ Sf Grigore de Nyssa, Om. 17,1-3; PL 76,1139. 
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o dezbinare în însăşi fiinţa omului, între viaţa şi spiritualitatea umană 
pe care o avea. Ce-i drept, Adam, îndată ce a mâncat din pomul oprit 
cu dorinţa de a fi ca Dumnezeu, a devenit ca Dumnezeu, ceea ce 
Creatorul însuşi o recunoaşte: „lată, Adam s-a făcut ca unul dintre noi, 
cunoscând binele şi răul” (Gen 3,22), a dobândit înțelepciunea, dar 
printr-o experienţă tristă referitoare la dreptul de proprietate. A văzut 
pomul şi i-au plăcut roadele; dar acestea i-au fost oferite de un hot. De 
aceea se zice că i-a stat mărul în gât. Ce bine că nu i-a ajuns în inimă! 
Când vezi ceva şi-ţi place, dar nu-ţi aparține, trebuie să ceri. A cere 
este rugă; rugăciunea este o atitudine de smerenie; numai smerenia 
este izvorul înţelepciunii si al înălțării. Adam s-a făcut părtaş al 
spiritualităţii rezervate lui Dumnezeu? Pentru cât timp? Nu ştim. Ştim 
doar că şi-a pierdut dreptul la viaţă, fiindcă Domnul a pus heruvimi cu 
sabie de foc să păzească drumul spre pomul vieții (Gen 3,24). Cu ce a ră- 
mas din această experienţă? Poate cu ceea ce spune Conciliul Vatican II 
despre om, că: „se simte nelimitat în dorinţele sale şi chemat la o viață 
superioară”. Constient de greşeala făcută, ca si cum ar fi voit să o 
repare şi să-şi redeschidă drumul spre adevărata spiritualitate, Adam o 
numeşte pe femeia sa Eva, adică „mama celor vii” (Gen 3,20). Cei vii 
au fost sortiti să pornească în mod corect spre pomul ştiinţei binelui şi 
răului, fiindcă Iahve însuşi i-a promis zdrobirea capului Sarpelui 
viclean (cf. Gen 3,15). 


Este ştiut faptul că toată spiritualitatea Vechiului Testament are 
la bază înțelepciunea. 


Mai târziu, un alt urmaş al lui Adam, regele Solomon, cere lui 
Dumnezeu înţelepciunea necesară ca să conducă poporul ales, „să 
deosebească ce este bine si ce este rău”. Si, fiindcă a cerut 
spiritualitatea, înțelepciunea slujirii, Iahve i-a adăugat şi ani multi de 
viață şi toate bogăţiile (cf. 2Rg 3,9-14). lată cum „spiritualitatea 
reprezintă un moment al gândirii şi al vieţii care se inspiră din 
credință” şi se dobândeşte prin rugăciune. 


° Gaudium et Spes, 10. 
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Neascultarea a produs o dihotomie între viaţa şi spiritualitatea 
umană: viaţa poate fi fără spiritualitate, dar spiritualitatea fără viaţă, 
nu. Dumnezeu singur este înțelepciunea subzistentă. Pomul cunoaşterii 
binelui şi răului apare aici ca un intellectus fidei, adică o chemare din 
partea lui Dumnezeu de comunicare cu omul prin credinţă. 


3. Problema vieţii spirituale azi 


Ca atunci, aşa şi acum: viaţa spirituală este mereu în pericol. Pe 
zi ce trece apar tot mai multe curente de spiritualism exagerat care 
blochează calea spre Isus, adevăratul pom al vieții si al spiritualității. 
Isus însuşi îşi proclamă spiritualitatea în termeni categorici: „După 
cum Tatăl, care are viaţa, m-a trimis pe mine şi eu trăiesc prin Tatăl, 
tot aşa: acela care mă mănâncă pe mine, va trăi prin mine” (In 6,57). 
„Aşa stă scris: «Întâiul om, Adam, a devenit un suflet viu»; ultimul 
Adam (Cristos) este un spirit dătător de viaţă” (1Cor 15,45), adică 
unica valoare ecumenică autentică pe care se poate conta. 


O formă de spiritualism exagerat supraevaluează miracolele, 
aşteptând de la Dumnezeu intervenţii extraordinare, ceea ce duce la 
pasivitate şi inerție“, pe de o parte, iar pe de altă parte: tot o formă de 
spiritualism exagerat este şi aceea care supraevaluează comportamentul 
personal sau pe cel sectar punând esenţa vieţii spirituale pe lucruri 
secundare, cum ar fi abstinenta de la mâncarea cărnii de porc sau a 
băuturilor alcoolice, ţinerea zilei a şaptea în conformitate cu prescrierile 
Vechiului Testament etc. Altă formă, din păcate, pe care nu puţini o 
împărtăşesc, neglijând cunoaşterea binefacerilor lui Dumnezeu în 
Cristos Isus, doresc o întoarcere la starea omului dintru-nceput, cum 
este cea propusă de curentul mistic revoluţionar eliberator sau de cel 
nostalgic după paradisul pământesc. Refrenul unui cântec la ,, Woodstock” 
afirma în acest sens: „Noi vrem să ne întoarcem în grădina Edenului”.” 
Întoarcere care ar echivala cu o nouă cădere, cu o reînnoire a păcatului 
strămoşesc. Spiritismul şi toate formele de superstiții înfloresc şi 


é Tomás Spidlik SJ., Izvoarele luminii, Ed. Ars Longa, laşi 1994, p. 30. 


7 Gianfranco Maronese, Fericirile preotului, Traian (Neamţ) 1999, p. 44. 
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rodesc în întunericul spiritului omenesc, azi, mai mult decât oricând. 
O altă realitate dureroasă a zilelor noastre este şi faptul că multi 
creştini acceptă învăţătura lui Cristos doar ca pe un pachet de valori 
etice generale, mai mult decât pe o angajare de viaţă spirituală. 
Zodiacul, atât de mediatizat în presă, pe posturile de radio şi televi- 
ziune, îşi pune amprenta negativă din plin asupra spiritualității de azi. 
Dar ceea ce este cel mai rău constă în faptul că multi creştini trăiesc în 
mod obişnuit „ca şi cum Cristos n-ar exista”. 


4. Misiunea spirituală a lui Isus 


Isus Cristos, în calitatea sa de Fiu al omului, de noul Adam, a avut 
misiunea din partea Tatălui să fie „spirit dătător de viaţă” (/ Cor 15,45) 
şi să aducă unitatea, nu numai dintre viaţa şi spiritualitatea umană, ci 
chiar dintre acestea două şi Dumnezeu însuşi, înlăturând neascultarea, 
păcatul, dovedindu-se a fi Înţelepciunea întrupată. 


Pentru realizarea acestui plan, după ce el însuşi proclamă în mod 
solemn în sinagoga din Nazaret că vremea s-a împlinit si a sosit Împărăţia 
lui Dumnezeu (cf. Mc 1,15), îndată trimite înaintea sa şaptezeci şi doi 
de ucenici, doi câte doi, ca să vestească sosirea acesteia în fiecare 
cetate si loc, unde el însuşi avea să vină (cf. Lc 10,1-10). 


Comentând faptul că Isus a trimis câte doi ucenici înaintea sa, 
sfântul Grigore cel Mare spune că ei reprezentau: unul, porunca iubirii 
faţă de Dumnezeu, şi altul, porunca iubirii faţă de aproapele”, viaţa şi 
spiritualitatea. Aşa a realizat Isus Cristos noua Evă, adică Biserica, cu 
adevărat „mama celor vii”, chemaţi să moştencască Împărăţia Tatălui. 
„Isus, afirmă Papa loan Paul al II-lea, prin stilul său de viaţă şi prin 
acţiunile sale, a revelat cum în lumea în care trăim este prezentă iubirea, 
iubirea lucrătoare, iubirea care se adresează omului şi îmbrățișează tot 
ce îi alcătuieşte umanitatea.!° 


La documentation catolique, nr. 2212, din 17 oct. 1999, p. 885. 
? Sf Grigore cel Mare, Om. 17, 1-3; PL 76, 1139. 


10 Papa Ioan Paul al II-lea, Dumnezeu bogat în milostivire, 3. 
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Titlul conferinţei, Cristos şi viaţa spirituală, pare o dualitate din 
cauza lui „şi”, dar pe care înlocuindu-l cu „este”, căpătăm unitatea si 
definiţia exhaustivă a ceea ce deja ştim: Cristos este viața spirituală a 
creştinului. Viaţa spirituală este cristocentrică prin excelenţă. 


5. Opinii despre adevărata viaţă spirituală 


Dacă primul om natural a fost chipul şi asemănarea lui Dumnezeu 
(Gen 1,26), noul om spiritual este Dumnezeu adevărat, pentru că în el 
fiinţa lui Dumnezeu, care alcătuieşte adevăratul sens al întregii fiintàri, 
s-a arătat pentru prima dată în lume aşa cum este în sine; s-a arătat 
lumii drept ceea ce există la modul neconditionat.!! „Cristos este centrul 
spiritual al organismului universal”, afirmă Vladimir Soloviov.!” Reve- 
latia în Cristos a adevăratului Dumnezeu uman transformă însăşi funda- 
mentele religiei. Aici (în NT), Dumnezeu nu se mai hrăneşte cu oa- 
meni (ca în VT, când poruncea israeliților să nimicească orice om, orice 
popor care le stătea în cale: „Să nu cruti, porunceste Iahve lui Saul, ci 
să dai morţii de la bărbat până la femeie, de la tânăr până la pruncul de 
sân” (1Rg 15,3), ci, din contra, el însuşi se dă pe sine ca hrană. După 
ce prin fapta sa de ispravă [podvia] divino-umană şi-a prefăcut trupul 
material (mecanic) într-unul spiritual (dinamic), Cristos l-a dat oamenilor 
spre mâncare. Prin urmare, este necesar ca noi înşine să prefacem acest 
trup spiritual (dinamic) în propria noastră viaţă (cf. In 15,1. 4. 5).P 


Adam a voit să fie ca Dumnezeu, dar, greşind calea, a păcătuit. 
Dumnezeu, pentru redresarea omului, îl face pe Fiul său, care nu a 
cunoscut păcatul, păcat pentru noi (cf. 2Cor 5,21), ca în inima păca- 
tului să pună germenul vieţii spirituale pentru a-l distruge din interior, 
ca viaţa să fie lumina oamenilor, pe care întunericul păcatului să nu o 
mai poată cuprinde (cf. In 1,4-5) şi omul să poată coopera cauzal la 
opera mântuirii. 


!! Vladimir Soloviov, Fundamentele spirituale ale vieții, Ed. Deisis, Alba Iulia 1994, p. 89. 
12 Idem. o. c., p. 89. 
3 Idem. o. c., p. 104. 
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Domnul este ţinta istoriei umane, punctul spre care converg 
dorinţele istoriei şi ale civilizaţiei, centrul neamului omenesc, bucuria 
tuturor inimilor şi plinirea aspirațiilor lor. El este acela pe care Tatăl l- 
a înviat din morţi, l-a înălţat şi l-a aşezat la dreapta sa't, ca mijlocitor 
al vietii noastre spirituale, afirmà Conciliul Vatican II. 


Sfântul Toma de Aquino rezumă opinia tuturor părinților spirituali 
ai Bisericii până la el în fraza următoare: ,,Perfectiunea vieții creştine 
stă în iubire, fiindcă iubirea este forma şi mama vieții spirituale”. O nu- 
meste „formă” fiindcă dirijează faptele umane spre ultimul scop; o nu- 
meste „mamă” fiindcă zămisleşte faptele din dorinţa ultimului scop. 
Conciliul Vatican II, preluând pe „Doctorul angelic”, afirmă că: „iubi- 
rea... rânduieşte toate mijloacele sfinteniei, le dă forma si le conduce la 
împlinire”.!° Numai iubirea ne introduce în misterul vieţii intime din 
Dumnezeu, de aceea ea este, aşa cum se exprimă sfântul Simeon Noul 
Teolog; „capul trupului unui om spiritual”. Un alt sfânt, loan Scărarul, nu 
admite să se vorbească despre Dumnezeu decât în sensul iubirii, citez: 
„Cine vorbeşte de iubirea lui Dumnezeu, vorbeşte despre Dumnezeu 
însuşi. Cine vorbeşte despre Dumnezeu (dar fără a-l defini prin iubire) 
o face în termeni nesiguri si primejdiosi, care cer o mare atentie”.!” 

Foarte frumoasă este afirmaţia filozofică a lui Platon, anume că: 
„Omul este atât de mare pe cât de mare îi este iubirea”. De aici s-a 
născut şi expresia de „iubire platonică”, adică sentimentul care nu are 
reciprocitate, trecând numai într-un singur subiect,'* de aceea rămâne 
doar la nivelul noetic. 


Dumnezeu s-a revelat în treimea Persoanelor spre a ne descoperi 
că iubirea sa e vie, spiritualitatea este împărtăşită şi împărtăşirea consti- 
tuie izvorul fericirii veşnice. În aceasta constă şi fericirea pe care a 
simtit-o în creaţie, constatând că: „toate erau foarte bune” (Gen 1,31), 


Gaudium et spes, 45. 

15 Sf. Toma de Aquino, ST 2-2, 23,8. 

Lumen gentium, 42. 

17 Tomás Spidlik, Calea spiritului, Ed. Ars longa, laşi 1996, p. 166. 
!8 Idem. o. c., p. 167. 
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fiindcă toate au fost create prin Cristos (cf. In 1,3), de aceea, afirmă 
Vladimir Soloviov: „În afara lui Cristos, Dumnezeu nu are pentru noi o 
realitate vie. Spre Cristos gravitează întreaga noastră religie personală si 
pe el este întemeiată si religia socială universală”, ” întreaga spiritualitate. 


Viaţa spirituală este viaţa în duhul lui Cristos, adică în Duhul Sfânt, 
fiindcă iubirea lui Dumnezeu a fost revărsată în inimile noastre prin 
Duhul Sfânt care ne-a fost dat (cf. Rom 5,5). Din această cauză, sfân- 
tul Irineu defineşte omul spiritual ca fiind alcătuit din trup, suflet şi 
Duhul Sfânt. Acesta din urmă, Duhul Sfânt, apare ca „sufletul sufletului 
nostru”, se uneşte cu „eul” nostru, desăvârşeşte, întăreşte şi face capabil 
ca tot ceea ce este uman în noi să poată primi harul. Viaţa spirituală este 
definită drept „viaţă în har” şi „viaţă supranaturală”. Prin Cristos, 
Dumnezeu însuşi este cu noi pentru a ne elibera de întunericul 
păcatului şi al morţii, ca apoi să ne învie pentru viaţa veşnică”!. 


6. Isus, spiritualitatea în sine şi în Trupul său mistic 


Documentele Conciliului Vatican II insistă ca toţi fiii Bisericii, 
indiferent de stare sau grad, să fie conştienţi de faptul cà sunt chemaţi 
la plinătatea vieţii creştine, la desăvârşirea prin caritate, conform ce- 
rintei Mântuitorului: „Fiţi desăvârşiți precum desăvârşit este Tatăl vos- 
tru ceresc” (Mr 5,48). Cristos ne arată şi în ce constă desăvârşirea vieţii 
spirituale a Tatălui, total diferită de a noastră, dar care poate fi şi a noas- 
trà; ea stà în caritate, în milostivirea pornită din iubirea infinità şi care 
se concretizează în acele „mirabilia Dei”, dintre care unică este iertarea 
păcatelor noastre, el fiind bogat în milostivire (cf. Mr 5,45-48; Ef 2,4). 
De aceea, lui Petru, care voia să ştie cât de milostiv trebuie să fie 
zilnic faţă de cei care îi greşesc, îi arată infinitul: de şaptezeci de ori 
câte şapte (cf. Mr 18,21-22). „Pentru a dobândi această desăvârşire, 
credincioşii, spune Conciliul, trebuie să-şi folosească puterile după 
măsura darului lui Cristos, astfel încât [...], supunându-se în toate 


19 Vladimir Soloviov, o.c, p.5. 
2 Tomás Spidlik, Izvoarele luminii, p. 8 şi 15. 
2! Dei Verbum, 4. 
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voinţei Tatălui, să se consacre din tot sufletul preamăririi lui Dumnezeu 
şi slujirii aproapelui. Astfel, sfintenia Poporului lui Dumnezeu va creşte 
din belşug în roade, după cum prea bine o dovedeşte istoria Bisericii, 
viaţa atâtor sfinţi”, afirmă acelaşi Conciliu Vatican I.” 


Înalta spiritualitate a lui Cristos se vădeşte în toate împrejurările 
vieţii sale oricât de mici, cu atât mai mult măreţia lui spirituală, înte- 
lepciunea sa se revelează în rugăciune: se prezintă la botezul lui loan 
ca un simplu păcătos şi apoi se roagă cu toată smerenia, ceea ce duce 
la deschiderea cerului pentru a se auzi glasul Tatălui: „Tu eşti Fiul 
meu cel iubit; în tine este multumirea mea” (Lc 3,21-22); s-a luptat cu 
diavolul în pustiu şi l-a înfrânt prin post, rugăciune şi prin cuvântul 
Scripturii, atrăgându-şi slujirea îngerilor (cf. Mr 4,1-11); s-a prezentat 
în fata lumii condus de Duhul Sfânt, căruia i s-a supus în opera de 
mântuire (cf. Lc 4,14-18); s-a rugat toată noaptea înainte de alegerea 
apostolilor (Lc 6,12-13), ca aceştia să poarte amprenta spiritualităţii 
sale; a arătat calea fericirii în predica de pe munte (cf. Mt 5,1-11) etc. 
Spiritualitatea vieţii lui Isus o mai desprindem clar din convorbirea cu 
femeia samariteană de la fântâna lui Iacob, unde arată că adevărații 
închinători se vor închina Tatălui în spirit şi adevăr, deoarece Tatăl 
însuşi îi preferă pe aceştia (cf. In 4,23-24). Desăvârşirea spirituală a lui 
Isus se vădeşte mai ales în rugăciunea sa „în spirit şi adevăr” din 
timpul agoniei în grădina Măslinilor, prin supunerea totală la voinţa 
Tatălui (cf. Mr 26,39-42). 


Dând dreptate lui Heiler care afirmă că: „Rugăciunea este feno- 

A a MO) : g = 

menul central al întregii religii”, vom considera mai profund rugă- 
ciunea lui Isus, pentru a-i înțelege mai bine spiritualitatea, pentru a 


ajunge la cunoaşterea binelui şi răului, adică la înțelepciunea divină. 


Rugăciunea lui Isus este mereu sacerdotală, el fiind mare preot 
după felul lui Melchisedec (cf. Evr 5,5-6), consacrat de Tatăl prin 
ungerea cu Duhul Sfânt (cf. Le 4,18). Ruga sa sub formă vocală, de 
meditație si mai ales de contemplatie este unică si atotputernică, adică 


°° Lumen gentium, 40. 


3 Charles André Bernard, Teologia spirituale, Ed. San Paolo, 1987, p. 426. 
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pătrunde cerurile si ajunge până în inima Tatălui, de aceea numai prin 
ea îşi au eficacitate toate rugăciunile tuturor oamenilor din toate locurile 
şi din toate timpurile. „Recapitularea tuturor formelor de rugăciune şi 
de cult în Cristos, temă cheie în gândirea lui Teilhard de Chardin, 
constituie scopul adevărat al istoriei umanitàtii”.?* 

Toate popoarele şi-au înălțat spre Dumnezeu rugile lor, însă 
Cristos inaugurează o eră nouă în spiritualitatea omenirii prin ruga sa, 
deoarece el, fiind Fiul unic al Tatălui, a dat acestei realităţi o formă cu 
totul originală. 


Isus ni se revelează, nu atât ca un maestru şi un exemplu de ru- 
găciune, ci el este rugăciunea însăşi. El se contrapune rugăciuni păgâ- 
nilor, care credeau că vor fi ascultați datorită cuvintelor (cf. Mr 6,7), 
deoarece aceştia nu aveau sensul paternităţii divine; se contrapune rugă- 
ciunii fariseilor, pentru care Alianţa era un drept câştigat şi nu un har 
al Tatălui care mentine Alianţa în mod liber; astfel, ruga lor pornea dintr-un 
sentiment de mândrie şi voiau să fie văzuţi de oameni (cf. Mt 6,9), sau 
că nu sunt ca alti oameni (cf. Lc 18,11). 


Încă o noutate adusă de Isus, „ruga vie”, este şi aceasta: porneşte 
mereu din iubire fraternă față de toţi oamenii, învățând ca fiecare să zică 
în numele tuturor „Tatăl nostru” (cf. Mt 6,9-13), iubire pe care vrea să 
o identifice cu a sa, fiindcă: „Dacă doi dintre voi se vor uni pe pământ, 
spre a cere ceva, Tatăl meu care este în ceruri, vă va da. Deoarece acolo 
unde sunt doi sau trei adunaţi în numele meu, sunt şi eu în mijlocul 
lor” (Mt 18,19-20), vrând să spună că: rugăciunea sa va fi a lor. 


A se ruga, pentru Isus, nu era o ocupaţie ca oricare alta, fie ea chiar 
spirituală sau de cult. Acest act, esenţial religios, a constituit o parte 
integrantă a misiunii sale de mântuitor al lumii. Scrisoare către evrei 
leagă amintirea rugăciunilor şi cererilor lui Isus de ascultarea şi ridica- 
rea sa cea mare, nu numai la rangul de mare preot, ci şi de victimă, 
datorită evlaviei, ascultării şi împlinirii voinţei Tatălui (cf. 5,6-10) de a 
suferi pentru mântuirea tuturor oamenilor. 


A Idem, o.c., p. 423. 
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Unicitatea rugăciunii lui Cristos mai constă şi în faptul că ea este 
bazată pe comuniunea inițială a Fiului cu Tatăl. Este adevărat că toți 
misticii caută în rugăciune comuniunea cu divinitatea, dar pentru ei 
aceasta constituie punctul final, de sosire, pe când la Cristos începutul 
rugăciunii constituie deja garanția ascultării şi întâlnirii lui cu Tatăl 
(cf. In 11,41-42). 


Mai mult, faţă de orice rugăciune a poporului sau a oricărui alt 
sfânt, rugăciunea lui Isus se deosebeşte, nu printr-o diferență de grad 
în considerarea iubirii paterne, cât mai ales printr-o diferențiere de 
natură. În Isus fiind două naturi într-o singură persoană care se roagă, 
rugăciunea lui este mereu sacerdotală, de împlinire a voinţei Tatălui 
care l-a rânduit mare preot din veşnicie: „Părinte, a sosit ceasul, 
preamăreşte pe Fiul tău, pentru ca Fiul să te preamărească” (In 17,1). 


Un alt aspect original al rugăciunii lui Isus este şi acesta: se 
referă la Biserică: „Vreau ca acei pe care mi i-ai dat să fie cu mine 
acolo unde sunt eu” (In 17,24). Din rugăciunea sa nu-i exclude nici pe 
cei care l-au răstignit: „Părinte, iartă-i că nu ştiu ce fac” (Lc 23,34). 


Conform Scrisorii către evrei, originalitatea rugăciunii lui Isus 
apare şi sub aspectul duratei, ea este veşnică: „mereu viu pentru a 
mijloci în favoarea noastră” (7,25) şi altruistă până la Dumnezeu, 
acționând numai din cea mai pură iubire. 


Sfântul Toma de Aquino, contemplând rugăciune desăvârşită a 
lui Cristos, face această constatare: „Isus a voit să-l roage pe Tatăl... ca 
să arate că Tatăl său a fost principiul (începutul) prin care el precede 
veşnic prin natura sa divină şi din care, conform naturii sale umane, 
primeşte tot binele pe care îl are. Acum, fiindcă prin natura sa umană 
posedă deja bunurile primite de la Tatăl, mai aştepta încă altele pe care 
nu le are, dar pe care trebuia să le primească. Din acest motiv, 
aducând mulţumiri Tatălui pentru bunurile primite în natura sa umană, 
îl recunoaşte drept autorul lor (cf. Mr 26,27; In 11,41); tot aşa, spre a-l 
recunoaşte pe Tatăl ca autorul oricărui bine, el cere prin rugăciune 
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ceea ce îi lipsea conform naturii umane: de exemplu, glorificarea 
Li 2 
trupului si alte bunuri de acest fel”.?° 


De aici deducem adevărul incontestabil revelat de rugăciunea lui 
Isus, anume că: motivaţia radicală a rugăciunii stă în dispoziția Tatălui 
care a voit ca oamenii să aibă, printr-o spiritualitate desăvârşită, demni- 
tatea de a fi interlocutorii săi şi cooperatori la opera sa de milostivire. 


Isus s-a rugat şi pentru a face din rugăciunea Poporului lui Dum- 
nezeu propria sa rugăciune „în spirit şi adevăr”. Creştinul, în calitate 
de mădular viu al Trupului mistic, însuşindu-şi rugăciunea lui Isus, 
realizează procesul de interiorizare al planului de mântuire şi căpătă de 
la Tatăl demnitatea cauzalitàtii pentru instaurarea Împărăției sale, 
fiindcă Isus, unind într-o singură poruncă iubirea față de Dumnezeu si 
faţă de aproapele (Mt 22,37-40), a făcut ca Împărăţia lui Dumnezeu să 
fie în mijlocul nostru (cf. Le 17,21). 


Plinătatea vieţii spirituale a lui Cristos ne demonstrează cu priso- 

sintà că „nu este altă cale de unire cu Dumnezeu decât unirea cu 
$ Pi 2 $ è 

vointa sa, care este tot una cu fiinta sa, ° care este tot una cu iubirea sa. 


Pentru realizarea vietii spirituale în lume prin rugàciune, Isus ne asi- 
gură de asistenţa sa în toate zilele, până la sfârşitul lumii (cf. Mr 28,20) 
şi, ca să ne rugăm chiar şi atunci când nu ne putem ruga, sfântul apos- 
tol Paul ne asigură că Isus îl trimite pe Duhul său în inimile noastre 
care se roagă pentru noi cu suspine negrăite (cf. Rom 8,26), strigând: 
„Abba-Tată” (Gal 4,6), adică ne dă sensul Tatălui, sau, după cum 
spune Vladimir Soloviov cu multă înţelepciune spirituală: „Dumnezeu 
există veşnic în sine, noi însă trebuie să dorim ca el să dobândească 
existenţa pentru noi, fiindcă atât timp cât trăim după voia noastră şi a 
lumii, într-un anume sens pentru noi Dumnezeu nu există”. 


2 Sf. Toma de Aquino, ST, III, q. 21, a.3. 
26 Charles André Bernard, o.c., p. 427-428. 


2? Vladimir Soloviov, o.c., 25. 


200 Isus Cristos şi viața spirituală 


„Viaţa cu Dumnezeu — scrie „teologul deşertului” Evgarie — „este 
o viaţă unificată, mondtropos”,* şi această unificare o realizează 
numai Duhul lui Dumnezeu. În primul rând, Duhul Sfânt dă omului 
sensul şi gustul Tatălui, aşa cum Filip i-a cerut lui Isus la un moment 
dat: „Doamne, arată-ni-l pe Tatăl şi ne ajunge” (n 17,8). Tatăl este dorul 
omului după origine, după început. Duhul Domnului este puterea omului 
spiritual care urcă spre Tatăl. De aceea: „Dacă primul om natural a 
fost chip şi asemănare a lui Dumnezeu (Gen 1,26), noul om spiritual 
este Dumnezeu adevărat, afirmă Vladimir Soloviov, pentru că în el 
fiinţa lui Dumnezeu, care alcătuieşte adevăratul sens al întregii fiintàri, 
s-a arătat pentru prima dată în lume aşa cum este în sine; s-a arătat 
lumii drept ceea ce există la modul necondiţionat”, adică întelep- 
ciune vesnicà. 


Dupà cum Duhul Sfant a realizat planul Tatàlui, pe Fiul omului 
desăvârşit în sânul preacurat al Fecioarei din Nazaret, Cristos fiind 
Înţelepciunea întrupată, tot aşa azi realizează în sânul Bisericii icoane 
vii după chipul lui Cristos. De aceea: „În sine, în esenţa ei adevărată, 
Biserica reprezintă realitatea divină a lui Cristos pe pământ”. Din acest 
motiv: „Nu avem voie să căutăm plenitudinea lui Cristos în sfera 
noastră personală, ci în propria lui sferă universală care este Biserica”, 
spune autorul menţionat mai sus.“ 


7. Concluzie 


Biserica [...] tinde spre un singur scop: să vină Împărăţia lui 
Dumnezeu şi să se realizeze mântuirea întregului neam omenesc. De 
altfel, tot binele pe care Poporul lui Dumnezeu în timpul peregrinării 
sale pământeşti îl poate oferi familiei umane decurge din faptul că 
Biserica este „sacramentul universal de mântuire”, după cum afirmă 
Conc. Vat. II°! dezvăluind şi înfăptuind în acelaşi timp misterul iubirii 


*% Tomás Spidlik, Calea spiritului, p. 143. 


2 Vladimir Soloviov, o.c., p. 5. 


W Idem, o.c., p. 5. 


3l Lumen gentium, 48. 
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lui Dumnezeu față de om; ca în fiecare om să se trezească dorinţa 
apostolului Paul: „Pe Cristos vreau să-l cunosc” (Fil 3,10); ca fiecare 
om să ajungă la plinătatea vieţii spirituale a Mântuitorului, să poată 
spune cu acelaşi apostol: „Cristos trăieşte în mine” (Gal 2,20). Aceasta 
înseamnă a fi evanghelie vie, înţelepciune pentru întregul cosmos, 
înseamnă a pune premisele unei lumi noi (cf. Ap 21,5), cu adevărat 
spirituale în Cristos Isus, înseamnă a acţiona cauzal cu Creatorul, spre 
a putea spune în Parusie cu maximă bucurie: „lată, toate sunt foarte 
bune”, mai bune chiar decât erau la început (Gen 1,31). 


Riasunto 


Vita e spiritualită costituiscono una unită essenziale soltanto in Dio. 
Creando l’uomo secondo la sua immagine e somiglianza, Dio ha voluto 
che l’uomo sia partecipe della sua vita e spiritualità. La coscienza di questa 
partecipazione si verifica nel giardino paradisiaco tramite l’albero della 
conoscenza del bene e del male. 


Il compimento del piano divino si realizza pienamente in Gesù Cristo. La 
perfezione della vita e della spiritualità in Cristo come Figlio dell’uomo 
nella persona del Figlio di Dio costituisce la sorgente della vita e della 
spiritualità di ogni cristiano e della Chiesa nel suo insieme. 


Quando l’uomo assume la vita e la spiritualità di Cristo, allora egli passa 
dalla condizione di salvato alla condizione di salvatore, in altri termini può 
intervenire causalmente nella realizzazione della nuova legge universale: la 
legge dell’amore. In questo modo, cambia anche la faccia del mondo, che 
diventa Regno di Dio. 


®° Gaudium et spes, 45. 


EDUCAZIONE RELIGIOSA 
IN UN MONDO PLURALISTICO 


Flavio Pajer 
Profesor universitar de Pedagogie şi Predarea religiilor 
Roma (Italia) şi Abidjan (Coasta de Fildeş) 


Suddivido la mia esposizione in tre momenti schematici: primo, 
mi chiedo quali problemi nuovi ponga oggi all'educazione religiosa il 
fatto di un crescente pluralismo religioso in una società, come la nostra, 
che fino a ieri ha conosciuto una monocultura religiosa dominante o 
tutt'al più un tradizionale antagonismo bipolare tra credenti e non 
credenti; secondo, cercherò di individuare quali condizioni occorrerà 
presupporre o creare per una più adeguata educazione al pluralismo o 
all’interreligiosità; terzo, concluderò con l’indicazione di possibili 
ipotesi operative, che lascio molto aperte e interlocutorie, senza poter 
impegnarmi in questa sede in una definizione istituzionale e tanto 
meno didattica del percorso educativo (in altra sede ho sviluppato, per 
chi fosse interessato, alcune ipotesi didattiche di curricoli scolastici di 
cultura religiosa: cf. Pajer 1998, 535 - 588). 


1. Il pluralismo religioso come problema educativo 


Il pluralismo religioso, lo sappiamo, è diventato in questi anni 
oggetto privilegiato e frequente di analisi storiche, sociologiche, teolo- 
giche. Non intendo richiamare qui i risultati di queste ricerche, che 
presuppongo ben noti ai professionisti dell’analisi del vissuto religioso 
individuale e sociale. Del variegato e multiforme fenomeno del pluralismo 
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religioso mi interessano qui alcuni aspetti, che, tra altri, ritengo 
maggiormente attinenti l’ambito della attenzione psicopedagogica. 


1.1.Un pluralismo religioso che attraversa le persone 


AI di là del fatto macroscopico di una pluralità di fedi e movi- 
menti religiosi che attraversano ormai le nostre società occidentali, c'e 
da registrare un grappolo di situazioni problematiche che coinvolgono 
un numero crescente di persone. Qualche esempio: 


* Sono sempre più numerose le persone che vivono appartenze 
religiose multiple, sia succesive (come, chi, cattolico di nascita ed 
educato come tale nell’infanzia, passa poi facilmente all’agnosticismo 
nell’adolescenza, per ritrovarsi in seguito in una setta, e finire magari 
per uscirne deluso o disgustato), sia simultanee (come chi cerca, per 
es., di conciliare una parvenza di vita parrocchiale con consuetudini 
pagane, tipo oroscopo e riti magici, o con la frequentazione di gruppi 
esoterici, per cercarvi una gratificazione che la tradizionale pratica 
cristiana non è più in grado di soddisfare). Il pluralismo non è più un 
fatto esterno che si risolve frontalmente tra un „noi” compatto da una 
parte e tutti gli „altri” dall’altra, ma diventa esperienza che attraversa 
le coscienze di tutti e incide sulla formazione della identità personale: 
un'identità che da tale esperienza può uscire talora rinforzata, ma più 
spesso scossa e in stato di crisi. Si sa infatti che nutrire a lungo più 
appartenenze - che normalmente non si sommano integrandosi, ma si 
elidono - può significare frammentazione dell’io, perdita del centro, 
con immancabili conseguenti frustrazioni, proprio perché, coltivando 
appartenenze, si può finire col non averne più nessuna (Donati- 
Colozzi 1997). 


* Si differenziano sempre più le biografie personali quanto a 
percorsi di ricerca e di esperienza religiosa: a differenza della relativa 
omogeneità generazionale di un tempo, oggi la religiosità dei figli non 
ripete quella dei padri, ma è normale constatare pluralità di scelte 
religiose tra fratelli di una stessa famiglia, tra coetanei di una stessa 
classe o di un gruppo di lavoro, tra membri di uno stesso gruppo 
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militante. In particolare, notiamo che se ieri si entrava nella vita 
ereditando una certa identità religiosa, almeno sociologica, e arrivando 
semmai da adulti a provare lo choc del pluralismo religioso, oggi può 
capitare esattamente l’inverso: il bambino entra nella vita sociale 
sperimentando prima la pluralità (all’asilo, a scuola, dai media, per 
strada, se non addirittura all’interno della stessa famiglia), mentre 
un'eventuale identità religiosa sarà per lui conseguibile semmai molto 
più tardi, e attraverso percorsi di iniziazione certamente diversi da 
quelli seguiti dai genitori. 

* Sintomatico di un pluralismo religioso in atto è anche il 
fenomeno della diffrazione dei messaggi religiosi: messaggi emessi 
indistintamente da fonti religiose e da fonti laiche, veicolati da canali 
propri al gruppo credente ma anche comuni alla società civile, espressi 
in una molteplicità di codici (verbali, rituali, iconici, simbolici...), ricevuti 
e consumati spesso da un pubblico eterogeneo per cultura, esperienza 
e sensibilità religiosa; è la cosiddetta libera circolazione del sacro, che 
finisce per stemperare il messaggio in un episodio di comunicazione 
di massa, e finisce soprattutto per assuefare un pubblico indistinto a un 
caleidoscopio di parole, segni, riti, testimonianze difficilmente percepibili 
nel loro significato originario e univoco. L’esito finale allora può essere 
un neosincretismo, come elaborazione di una visione del mondo nella 
quale vengono ricomposti a posteriori aspetti provenienti da tradizioni 
culturali e religiose le più diverse (Pace 1997, 63). 


* Di qui anche l’origine di quel fenomeno della sazietà e della 
indiferenza che scatta di fronte a una sovrabbondanza indiscriminata e 
contraddittoria di messaggi religiosi che si escludono a vicenda, al 
punto che qualcuno è giunto a fare l’elogio di una sana indifferenza, 
intesa „come meccanismo di difesa psichico necessario, che si consenta 
di concentrare le nostre energie mentali in direzione di valori che 
veramente meritano di essere accolti e per i quali valga la pena giocare 
la propria vita” (Campanini, Npg 1998, 28). Con rischi non trascurabili, 
tuttavia: perché serbare indifferenza verso l’overdose di messaggi 
religiosi può portare, a lungo andare, a un irrigidimento difensivo della 
propria identità (integrismo), o, al contrario, a una indifferenza estesa 
anche ai contenuti stessi della propria fede (qualunquismo). 
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* Un fenomeno che sembra essere al tempo stesso causa ed 
effetto del moltiplicarsi delle forme religiose è quello della soggetti- 
vizzazzione dei valori religiosi ed etici: si tratta di un processo che 
porta molte persone, in primo luogo i giovani, a rinchiudersi in quello 
orizzonte di senso costituito dai bisogni personali e dalle spinte del 
desiderio, sorretto - nel migliore dei casi - da una relazionalità prima- 
ria con le persone con cui si condivide, in un clima di solidarietà 
emotiva, il piccolo mondo vitale quotidiano (Pollo, Npg 1998, 7). 


* Sul terreno del contatto quotidiano con i portatori di una 
religione straniera (in particolare se si tratta di correligionari di ieri 
che, per i motivi più diversi, sono passati oggi ad una fede non 
cristiana), le analisi psicosociali rilevano fatti di ansia e di estraneità 
reciproca, tendenza a rinchiudersi nella propria identità minacciata, 
alla cui difesa si ergono barriere e si immaginnano strategie per sé e 
per i figli (Bolaffi-Gindoro-Tentori 1998, 104-105). Va detto, a onor del 
vero, che si rilevano nel contempo anche fatti di incontro costruttivo e 
di solidarietà reciproca, si creano spazi di dialogo e occasioni di 
collaborazione. Si aprono comunità religiose ecumeniche e persino 
interconfessionali, anche se si tratta di esperienze pilota che restano il 
più delle volte a livello elitario... 


1.2. Spostamenti significativi di alcuni concetti basilari 


Ho richiamato solo alcuni esempi di situazioni problematiche che 
abbiamo ormai ogni giorno sotto gli occhi e che forse — perche no? — speri- 
mentiamo in parte anche in prima persona, sia che apparteniamo a un 
sistema di credenze religiose, sia che ci portiamo fuori, se è vero che 
persino l’ateo, a ben pensarci, è ateo di tutti gli dèi, fuorché del suo. 
Ora, se volessimo capire queste esperienze più o meno conflittuali 
scavando al di sotto della loro fattualità epidermica, per scoprire di che 
cosa sono portatrici, per scoprire il nuovo che stanno introducendo 
nelle nostre mentalità e abitudini, troveremmo che sono avvenuti e 
stanno avvenendo importanti spostamenti nella percezione di concetti 
basilari inerenti al religioso, al suo vissuto e quindi alla sua 
educabilità. Anche qui, solo alcuni esempi, senza alcuna pretesa di 
esaustività. Prendo come esempio i concetti di: verita, identità, laicità. 
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* Il problema della verità, come quello analogo della salvezza, 
sta alla radice della ricerca umana di pienezza, di sicurezza, di 
significato della vita. Non si può vivere da esseri umani senza disporre 
di un minimo di verità, e ciò almeno a due livelli: a livello di plausibi- 
lità globale delle cose e dei fatti che ci attorniano (verità empirica e 
logica), e a livello di corrispondenza sostanziale tra il come si vive e il 
perché vivere (verità etica). Il bisogno di verità coincide per molti con 
l’ansia di avere delle certezze. Ma sappiamo che il bisogno esasperato 
di certezze non sempre è sintomo di maturità intelletuale e psichica: 
può rivelarsi anzi una patologia (Tentori 1987). Se vivere nel dubbio 
sistematico è destabilizzante, pretendere di vivere nella certezza è un 
rischio”, quello di soddisfarsi delle conclusioni di una cultura (della 
propria, ignorando magari tutte le altre, più o meno diverse, ma non 
per questo meno legittime), e dimenticando i motivi e le condizioni per 
cui la nostra cultura è stata elaborata nel passato ed è condivisa nel 
presente. La ricerca di certezze in ambito religioso può essere una 
fuga verso un approdo tranquillizzante invece di accettare il più 
scomodo ed esigente compito - per dirla con sant’ Agostino - di 
„cercare la verità e, una volta trovata, di continuare a cercarla”. 


Finito il colonialismo politico, permane nel mondo attuale una 
specie di imperialismo religioso”, che mira ad affermare la pretesa 
superiorità della propria religione sulle altre, pretesa che si manifesta 
nei movimenti fondamentalisti delle grandi religioni storiche, cristia- 
nesimo non escluso. Certo, anche il cattolicesimo ha fatto le sue 
vittime (,,La verità e le sue vittime” titolava qualche anno fa una 
monografia della rivistia internazionale di teologia Concilium — 6/1998), 
e anche se ora la chiesa cattolica riconosce che c’è del buono in ogni 
religione, tuttavia chiede che vada chiarito il modo con cui ciascuna 
religione rispecchia questa verità (e infatti dal Vaticano II ad oggi 
sono insistenti gli interventi di messa a punto dottrinale, che messi 
insieme non valgono tuttavia, per portata simbolica, il solo evento 
dirompente dell’incontro interreligioso di Assisi 1986). D'altronde, è 
ben noto che alla domanda „€ vera la religione?” non si può dare una 
risposta se non dall’interno della stessa esperienza religiosa: primo, 
perché il solo sguardo critico dall’esterno della religione non ha diritto 
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di decretarne né la falsità né la verità; secondo, perché la struttura 
dell’atto religioso è tale che „esso si apre un accesso al senso ultimo senza 
bisogno di mediazione discorsiva, ma solo con una presa esperienziale 
che ha in sé la testimonianza della propria verità” (Rizzi, 1995, 186). 


* Altro problema centrale che interessa in pieno anche la peda- 
gogia della religione è quello dell’identità. In un contesto pluralistico, 
quale identità personale è possibile formare? E quale formazione risulta 
più adeguata? Una linea di pensiero e di prassi educativa afferma che 
l’identità consiste nell’aver cura del proprio io, nel perfezionare se 
stessi, assumendo verso gli altri un atteggiamento di proselitismo e di 
difesa, che può sconfinare nella intoleranza. E” l’affermazione dell’identità 
come fonte delle proprie sicurezze. A questo concetto corrisponde un’idea 
di formazione imperniata sull’individuo, garantito da un sistema di 
credenze religiose che fa tutt'uno con il modello culturale ereditato. Il 
diverso da sé, l’altro che abita un altro sistema culturale, è trattato da 
avversario o sentito come errante da guadagnare alla propria causa. A 
tale impostazione integristica un altra linea pedagogica contrappone il 
fatto che il pluralismo culturale e religioso non è molteplicità di 
avversari, ma ricchezza di dindividui, di culture e prospettive che 
dovrebbero portare non all’emarginazione dell’altro, ma semmai alla 
relativizzazione del proprio etnocentrismo. Cio prefigura un concetto 
di educazione che mira ad abilitare al confronto costruttivo tra punti di 
vista diversi e a stabilire quindi nuove relazioni, che incideranno più 
ancora delle idee sulla costruzione dell’identità personale. E” in questo 
clima di diversità culturale diffusa che prende senso qulla distinzione 
tra identità prescritta, identità rivendicata e identità maturata. La 
prima è quella che gli altri si aspettano da noi finchè siamo minorenni 
anagraficamente o culturalmente, un’identità-muro, imposta allo scopo 
di difendere e difendersi. La seconda, l’identità rivendicata, coincide 
con quell’aspirazione all’emancipazione che fa parte del processo di 
crescita di ogni persona e gruppo umano, è l’identità-specchio, un po” 
narcisista, cercata per soddisfare però un bisogno legittimo di appro- 
priazione personale del capitale simbolico religioso, per un bisogno 
anche di differenziazione dalla massa e di originalità rispetto alle 
formule omologate dalla tradizione. La terza, l’identità maturata, 
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coincide con il profilo personale maturo, definito e tuttavia fluido, 
conquistato attraverso un lungo esercizio di discernimento, di scelte e 
di feledtà. E’ l’identità come „valore relazionale” (Piana 1992, 82): 
anziché indurre isolamento, si qualifica come reciprocità creativa con 
altre identità di segno diverso. E noto infatti che l’arricchimento tra 
persone come tra culture diverse si verifica quando esse affermano e 
affinano la propria identità non in una astratta affermazione ideologica, 
ma nella ricerca di obiettivi comuni o di una comune solidarietà. 


Senza negare il ruolo dei primi due tipi di identità, è piuttosto il 
terzo tipo di identità, dinamico e dialettico, che l’attuale contesto plura- 
listico e interculturale spinge a promuovere. In proposito, tuttavia, non 
c’è chi non noti lo scollamento tra un modello arcaico di iniziazione 
religiosa tuttora funzionante in molte famiglie, nelle chiese e nella 
scuola, e le esigenze psicopedagogiche delle nuove generazioni che 
crescono in un contesto etico-simbolico decisamente diverso da quello 
conosciuto dai padri. Voglio dire che abbiamo forse ancora tra mano 
progetti e strumenti educativi anche ben collaudati, pensati però per 
produrre un’identita-muro o un’identità-specchio, quando i nuovi 
scenari che si vanno profilando urgono piuttosto la formazione di 
identità fortemente relazionali. 


* Un terzo concetto basilare che scelgo per istruire il discorso 
pedagogico è quello di laicità. Non entriamo qui nel merito della 
laicità delle istituzioni (laicità dello stato, laicità del diritto, delle leggi, 
della scuola...), ma sostiamo un attimo sulla laicità come metodo e 
atteggiamento personale, che si traduce, per esempio: in rispetto delle 
idee altrui ancorché contrarie alle mie, in astensione dal far pesare in 
pubblico le opzioni personali o dal mio gruppo, in ascolto e conoscenza 
delle ragioni dell’altro per confrontarle con le mie, in culto dei valori 
civici ed etici comuni prima ancora di esibire valori specifici di una 
fede religiosa fosse pure quella di maggioranza nel paese... Laicità 
insomma come attenzione e stima, correttezza e dialogo con chi ha 
una fede diversa dalla mia o con chi non ha nessuna (Pajer 1999). Tra 
parantesi, vediamo come l’Italia „cattolica” stia transitando proprio in 
questi anni da un secolare confessionismo di stato a un assetto 
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giuridicamente laico, che chiederebbe un’effetiva non discriminazione 
e una pari valorizzazione delle cosiddette religioni di minoranza; pesa 
però in Italia, socialmente e religiosamente parlando, la quasi totale 
inesperienza non solo alla convivenza tra diverse fedi ma persino alla 
convivenza ecumenica tra cristiani di diversa denominazione (com’è 
invece il caso - più o meno fortunato - in molti paesi europei), per cui 
da un’educazione plurireligiosa e interreligiosa, senza aver alle spalle 
una tradizione di educazione ecumenica o interconfessionale. Né sembra 
che l’avvenuta integrazione economica dell’Italia all’ Europa possa aiutarci 
molto a farci superare, nell’immediato, questo deficit di esperienza 
pedagogico-religiosa... (cf. L'inchiesta Chador, si o no? Il velo della 
discordia, ,,Liberal” 23 luglio 1998, 14-25: dopo Germania e Francia 
anche l’Italia comincia a vivere i contrasti etici e religiosi della convi- 
venza razziale). 


Per altro verso quella massiccia adesione ad opposte ideologie o 
utopie che nei decenni scorsi ha funzionato spesso con i caratteri di una 
appartenenza religiosa, ora con il collasso delle ideologie, si è anch’essa 
frantumata e svuotata, lasciando un po” tutti - credenti e „laici” - alle 
prese con un orizzonte di valori, ridotti, parziali, soggettivi, privi di 
ancoraggio a un riferimento universalmente accettabile e condivisibile. 


E tuttavia non mancano segnali, persino positivi, di una metamor- 
fosi della religiosità italiana. Un esempio documentato: tenendo presenti i 
risultati dell’inchiesta dell’Universitàa cattolica (Cesareo 1995) si può 
identificare nel 56% il numero di cittadini che vivono un’appartenenza 
confessionale. Lo scarto rispetto al 95% che ammette di avere una 
domanda religiosa indica lo spazio non solo per un pluralismo delle 
fedi, ma anche l’incipiente passaggio a strategie individuali di costruzione 
del proprio sistema di identità religiosa. Quanto dire - come suggerisce 
Lorenzo Prezzi - che „il pluralismo e un certa conflittualità delle fedi 
possono essere un’opportunità e non solo una sconfitta”. 


Ho accennato a tre concetti problematici - verità, identità, laicità - che 
cambiano struttura e perimetro semantico quando passano da un con- 
testo monoreligioso a un contesto plurireligioso. E in questo passaggio 
trascinano con sé, è ovvio, anche il rispettivo concetto contrario o 
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complementare, cosicché sarebbe pedagogicamente più corretto parlare 
in termini di binomi: verità/dubbio, identità/alterità, laicità/confessiona- 
lità... (ma sarebbe facile continuare con altre coppie come: immanen- 
za/transcendenza, tradizione/innovazione, dottrina/esperienza...), dove 
appunto si osserva come le frontiere tra le due polarità non possano 
più essere definite ideologicamente una volta per tutte, ma subiscono 
slittamenti, contrazioni, espansioni, che la riflessione psicopedagogica 
e pedagogico-religiosa non può permettersi di ignorare. 


2. Presupposti per un'educazione religiosa in tempo di pluralismo 


Porsi il problema educativo in tempo di pluralismo religioso non 
significa, certo, limitarsi a introdurre informazioni sulle altre religioni nei 
programmi di catechesi o di insegnamento scolastico; né significa pensare 
solo alla categoria dei minorenni, senza mettere in causa gli adulti; né 
significa caricare unicamente la scuola di nuovi compiti, dimenticando 
che altre istituzioni educative (famiglia, movimenti, chiese, mass media...). 
Possono e debbono, a titolo diverso, fare la loro parte. E’indispen- 
sabile un approccio sistemico al problema. Una prima tappa per affron- 
tarlo è chiedersi quali sarebbero le condizioni di fattibilità di un simile 
progetto educativo. Cerco allora di elencare schematicamente qualcuna 
di queste condizioni accorpandole attorno alle trei dimensioni struttu- 
rali del problema educativo: l’oggetto religione”, il soggetto (giovane 
o adulto che sia), il contesto istituzionale. 


2.1.Una religione declinata al plurale 


Non è difficile cogliere una serie di „dislocazioni” cui è andato 
soggetto il concetto stesso di religione, e, prima ancora, quello di prassi 
religiosa. Guardando alla vicenda italiana, o, più largamente, a quella 
europea, osserviamo come il pluralismo religioso di fatto abbia esautorato 
la funzione sociale che la religione cristiana si era incaricata di 
svolgere nella società. Il cristianesimo si trova ad essere una religione 
tra le altre, non più la religione. Cade l’identificazione tra cultura 
europea e cultura cristiana, come cade l’identificazione tra religione e 
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chiesa (Prenna 1996, 298), anche se nella considerazione comune permane 
un certo modo di considerare la religione ancora come riserva esclu- 
siva delle chiese, o peggio ancora, dell’apparato di potere delle chiese. 


Considerata come sistema di valori, la religione ha subito una 
relativizzazione etica che ha investito l’intero universo dei significati; 
si è così ridotta la sua tradizionale funzione normativa dei comporta- 
menti individuali e collettivi. (,,Quando si cresce in una società 
eticamente neutra”, sottotitola una delle ultime inchieste sui giovani 
italiani, a cura di Pierpaolo Donati e Ivo Colozzi, 1997). 


Considerata come sistema di credenze, ogni religione in contesto 
di pluralismo si vede erodere la sua posizione di detentrice di una 
verità assoluta; ciò spinge (o dovrebbe spingere) le organizzazioni 
religiose a superare quella concezione ideologica della verità, secondo 
cui solo i propri dogmi sono veri mentre le credenze altrui sono errori. 


In breve, nel caso del cristianesimo, si possono ridurre a quattro 
le prospettive discusse dalla teologia (Dupuis 1997; Fabris-Gronchi 
1997; Kiing 1986) e adottate dalla pedagogia religiosa (Mette 1994; 
Schlüter 1998): 


1. L’assolutezza escludente (quanto le altre religioni hanno di 
buono è contenuto del cristianesimo); 

2. L’uniformità relativizzante (una religione vale l’altra, tutto 
dipende dalla scelta personale); 

3. L’assolutezza inclusiva (le religioni sono semi di verità 
dell’unica rivelazione); 

4. La molteplicità nell’unità (se è vero che non vi è una sola 
religione, non è ammissibile che ve ne siano molte ed è coerente con 
la fede tendere all’unità, seguendo il principio che „la fedeltà al 
proprio credo non esclude l’apertura all’altro”). 


E’ questo il principio teologico di una „ermeneutica dello 
straniero” (Ziebertz 1996), che dovrebbe reggere i rapporti tra le 
religioni. E’possibile conoscere l’altro come straniero? Sartre lo nega, 
in quanto la sua diversità ostacola la mia autorealizzazione. Lévinas, al 
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contrario, l’afferma, in quanto l’altro dice una presenza che non è mia, 
e dunque mi pone come svelamento di me a me stesso e in questo mi 
arricchisce. Sicché un dialogo interreligioso funziona se parte dalla 
consapevolezza di una carenza che è in me e mi dispone 
all’accoglienza critica verso il diverso, cercando di capire l’altro nel 
suo contesto. 


Ma il dialogo non si riduce soltanto a livello cognitivo. Diventa 
necessario superare la soglia della sola ermeneutica (cercare di capire 
l’altro), ed arrivare ad un dialogo estetico ed etico, fare cioè un’espe- 
rienza di incontro da punti di vista di valori da mettere in comune e su 
cui incontrarsi. Presupposto di un lavoro del genere è naturalmente la 
revisione critica della propria idea di religione e di fede. In proposito 
mi sembrano condivisibili nel loro misurato ottimismo alcune righe 
recenti del teologo cattolico Carlo Molari (in /esus, ottobre 1998): 
„Credo che man mano che la prospettiva pluralista si diffonde, e 
questo è un dato inarrestabile, scompariranno sia l’atteggiamento 
inquisitorio che quello fondamentalista, che riducono all’uniformità le 
espressioni della fede e le modalità del vivere. Bisogna rendersi conto 
della grandeza della verità rispetto alle nostre piccole idee. La verità è 
Dio e non possiamo mai ridurlo a poche formule o a pochi modelli 
culturali. Quando si comincerà a considerare il pluralismo, la diversità 
delle espressioni della fede come una ricchezza e non come un peri- 
colo, l’atteggiamento cambierà. Vedo che si sta andando verso questa 
direzione. E” una via aperta da cui non credo si possa tornare indietro”. 


2.2 Educare soggetti religiosi in un mondo plurale 


Qui la prima domanda da porsi è: di quali competenze deve 
disporre un individuo per riconoscere il diverso e conviere in pace con 
l’altro? La risposta che si sente spesso circolare nel discorso pedago- 
gico attuale parla di tolleranza, di simpatia, di dialogo. Credo si tratti 
ancora di affermazioni volontaristiche, ispirate più a un neoilluminismo 
perbenista o irenico che a realismo educativo. E” paradossale ma non 
inspiegabile che in più d’un caso classi scolastiche che hanno avuto 
abbondanza di corsi e di ricerche sul razzismo si siano poi dimostrate 
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di fatto più razziste di altre. La riprova che la virtù non nasce 
necesarmente dal solo ,,saperne di più”, ma semmai da un più radicale 
processo che attiva tutta la persona e si estende a tutto il contesto dei 
rapporti interpersonali, sociali, instituzionali. 


A proposito, solo per spiergarmi meglio con un esempio, 
possiamo considerare il caso di un bambino di scuola elementare, che 
come gran parte dei suoi compagni segue le ore di religione a scuola e 
frequenta il catechismo parrocchiale. Per sapere di quali competenze 
religiose deve poter arrichirsi perche sappia vivere correttamente da 
cittadino ed eventualmente da credente in tempo di pluralismo 
religioso, devo anzitutto saper rispondere ad alcuni suoi specifici 
bisogni fondamentali. E qui la psicologia della religione ci indica 
almeno sei bisogni religiosi del bambino, cui corrispondono altrettante 
dimensioni o accentuazioni dell’educazione religiosa (Englert 1993): 


- bisogno di una vera conoscenza fatta di tanti perche, cui 
l’educazione religiosa (ER) risponde alimentando il senso dell’ulterio- 
rità (la risposta a un primo ,,perche” rinvia a un secondo ,, perche” più 
profondo, e così via); 


- bisogno di un ordine sensato delle cose, bisogno di situarsi in 
un luogo vitale e dinamico: PER può dare notevoli apporti sul senso 
del mondo per il bambino e, reciprocamente, sul senso di essere-al- 
mondo; 


- bisogno di ritualità , nella forma della festa, del gioco, del 
simbolo, della rappresentazione scenica: ER introduce a questo 
linguaggio ludico e simbolico, e insegna per il fatto stesso l’alfabeto 
base privilegiato dalle religioni (sia pur operando inizialmente un 
approccio ai segni di una religione specifica, quella più vicina alle 
biografie della sua famiglia o dell’ambiente); 


- bisogno di spiegazione del fenomeno religioso circostante il 
bambino, bisogno di capire gesti, fatti e comportamenti segnati dalla 
tradizione religiosa del proprio ambiente; la risposta dell'ER sarà di 
render conto in termini minimamente storico-culturali della tradizione 
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religiosa locale, avendo l’avvertenza e l’onestà di non identificarla con 
la religione unica e universale; 


- bisogno di esperienza religiosa, in quanto il bambino impara 
provando, e questa sua necessità va incontro proprio alla natura della 
religione che è costitutivamente esperienza, e, come tale, molteplice 
nelle sue forme, irriducibile a cliché standardizzati, suscettibile di 
essere formulata in codici espressivi diversi proprio come avviene 
nella molteplicità delle religioni, sistemi di significato; PER aiuta il 
soggetto a individuare i punti di sostanziale affinità che etnie e 
religioni diverse possono avere in comune. 


2.3. Le istituzioni educative: responsabilità comuni e competenze 
specifiche 


E° chiaro che un’educazione al pluralismo coinvolge la respon- 
sabilità delle diverse istituzioni educative, siano esse istituzioni proprie 
dell’organizzazione religiosa (comunità, parrocchie, movimenti), sia la 
famiglia, sia la scuola pubblica. Ciascuna istituzione, per principio, 
affianca l’opera delle altre nell’assumersi il problema del pluralismo, 
ma non può non farlo in un’ottica e una metodologia che sono proprie 
e specifiche. 


* Per le organizzazioni religiose, per sesempio le chiese cristiane, 
si tratta di sostenere un processo di riconversione non indifferente. Si 
sa che per secoli l’espansione missionaria del cristianesimo venne prati- 
cata come un imperativo pastroale non solo legittimo ma imprescindi- 
bile, fondato sulla consapevolezza di essere l’unica vera religione 
universale. Il fatto di trovarsi oggi disseminato in diverse società pluri- 
religiose, impone al cristianesimo di abbandonare strategie di conquista 
egemonica e di cercare con ogni mezzo contatti non demagogici o 
strumentali con le altre religioni. Ciò chiede una doverosa riconsidera- 
zione teologica - tuttora aperta nel dibattito tra teologi, esegeti e 
magistero - circa la questione della natura della verità cristiana rispetto 
alla verità delle altre religioni (King 1986; Dupuis 1997; Fabris- 
Gronchi 1997). Anche fuori del cristianesimo, le religioni in genere si 
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pongono oggi il problema educativo dei propri adepti in termini nuovi 
(Sforza 1994). 


* Per quanto riguarda la famiglia, può sembrare paradossale o 
incongruente che debba caricarsi di un'educazione al pluralismo, essa 
che per definizione è il luogo storico e antropologico della riproduzione 
culturale oltre che biologica. Ma in tempo di pluralismo, si sa, è la 
prima istituzione a ricevere i contraccolpi dei cambi sociali. E’ quasi 
inevitabile, perché fisiologico, che padri e figli entrino in conflitto per 
una diversa visione della stessa religione che hanno in comune: più 
traumatico invece il caso di fedi diverse professate sotto lo stesso tetto 
(matrimoni misti, oppure la conversione-fuga di un figlio verso una 
setta...). E'ovviamente impossibile per una famiglia, per quanto gelosa 
delle sue tradizioni, tenere sgregati artificialmente i propri figli dal 
„contagio” esterno: tanto vale che accetti realisticamente la sfida e crei 
condizioni psicologiche e abitudini culturali adeguate per crescere 
insieme in una sana dialettica tra valori ereditati dalla tradizione dei 
padri e valori provenienti dal modno esterno. Si intuisce quanto diverso 
e impegnativo possa diventare qui il ruolo educativo dei genitori, se 
non vogliono aspettare impotenti che si consumino separazionni più o 
meno drammatiche tra la loro religiosità e quella dei figli. 


* Un cenno meno fugace meriterebbe la funzione della scuola. 
La scuola ha dato tempo interpellato la pedagogia sul problema dell’ 
intercultura (Bellerate 1979; Scholé 1992; Rizzi F. 1992; Delors 1997). 
Essa sta diventando infatti un’instanza trasversale di tutte le discipline, 
almeno a livello formale di obiettivi e programmi (Nanni 1998). Si 
insiste, per esempio, sulla dimensione europea dell’educazione e istruzione 
scolastica (Balducci 1990; Perotti 1992; Bombardelli 1997; Surian 1998); 
altri parlano di educazione all’altro, di educazione alla mondialità; 
particolare attenzione è rivolta alla integrazione sociale e scolastica 
degli immigrati e dei loro figli; si dà la preferenza a un approccio 
comparato nel trattare certi contenuti delle discipline umanistiche, in 
vista dei superare la ristretta visuale etnocentrica o nazionalistica dei 
saperi (Zani 1993). Si tenta insistanza di passare da una „logica 
egemone”, tipica di una concezione gerarchica delle culture, a una 
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logica della reciprocità, o del confronto ricercato tra la propria e le 
altrui identità, nella convinzione che ogni cultura è un sistema di signi- 
ficato necessario per chi vi nasce, ma anche sempre relativo perché 
interrelato con altri e perciò stesso incompiuto. Si tratta in sintesi, di 
iniziarsi alla propria cultura ma senza pretendere di assolutizzarla, e si 
tratta nel contempo di comprendere le altre culture senza subordinarle 
pregiudizialmente alla propria. 


L'educazione religiosa è coinvolta in pieno in questo processo di 
educazione interculturale. Sembra anzi la più sollecitata, oggi, nella 
scuola a ripensare contenuti e strategie di fronte alle sfide congiunte 
poste dal pluralismo, dai fondamentalismi di varia estrazione, dall’emer- 
genza delle neoreligioni, dalle tensione ecumenica (Bbissoli 1996; 
Morante 1996; Grupo Irc-Latina 1996; Genre 1998; Russo 1998). 


Nella scuola l'insegnamento della religione, anzi delle religioni, 
non può che evolvere verso un’educazione al confronto interreligioso. 
Non mancano allusioni in questo senso gia negli attuali programmi: 
nelle scuole materne le attività religiose sono orientate verso un’educa- 
zione alla convivenza che permetta di maturare il rispetto della diversità, 
la capacità di dialogare e cooperare; nella scuola elementare si porta 
l’alunno a dimostrare rispetto nei confronti delle persone che vivono 
scelte religiose diverse o che non aderiscono ad alcun credo religioso; 
analogamente nella scuola media si mira al superamento di ogni forma 
di intolleranza e di fanatismo per educare invece il rispetto per chi 
professa altre religioni per i non credenti; nella secondaria superiore 
gli studenti sono avviati a maturare capacità di confronto tra il 
cattolicesimo, le altre confessioni cristiane, le altre religioni e i vari 
sistemi di significato; a comprendere e a rispettare le diverse posizioni 
che le persone assumono in materia etica e religiosa. Una più 
pronunciata attenzione al pluralismo religioso ancorché frenata da una 
pervasiva ottica confesionale imposta dal vigente concordate - e presen- 
te ora nel progetto di sperimentazione nazionale attivata nel biennio 
1998 - 2000 in vista di riscrivere i futuri programmi di religione 
adeguati a una scuola autonoma e ristrutturata. 
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Quelle dei programmi vigenti come quelle esposte nel progetto 
di sperimentazione sono affermazioni di principio che, per essere 
praticabili, chiedono che si realizzino almeno due condizioni (Prenna 
1996, 306): 


1. Che la religione venga assunta nella sua dimensione specifica- 
mente culturale, dimensione oggettivamente rilevante come identità di 
un popolo e prioritaria nella scuola, anche se non esclusiva, in quanto 
la conoscenza della religione, di quella ebraico-cristiana nel caso 
italiano, può fungere sia da chiave di lettura di molta parte della 
cultura umanistica italiana ed europea, sia come una delle risposte che 
di fatto una parte dell’umanità ha dato e dà tuttora al bisogno di senso 
esistenziale, sia infine come alfabeto specifico di una lingua umana 
più generale, quella del cosiddetto homo religiosus appunto; 


2. Che la didattica religiosa adotti, in via preferenziale, il metodo 
della fenomenologia comparata, ritenuto maggiormente ad attivare un 
confronto sufficientemente oggettivo sui fatti-significati-valori della 
propria e della altrui tradizione religiosa, al fine di individuare identità 
e differenze, analogie e continuità. E’ questo, mi sembra, l’orizzonte 
già ambizioso - eppure per alcuni troppo limitato! - entro cui la scuola 
pubblica può operare; essa non e attrezzata per cogliere le ragioni 
veritative intrinseche dell’una o dell’altra fede. La scuola, istituendo 
come oggetto di studio ciò che per i credenti è oggetto di fede, opera 
sulla oggettiva relatività o correlatività delle religione, senza insidiare 
per questo la assolutezza della fede dei singolo soggetti, siano essi 
dicenti, docenti, amministratori della scuola o genitori. 


3. Strategie per un'educazione interreligiosa. Cinque tesi 


Condenso in alcune formule telegrafiche, sotto forma di tesi, alcune 
piste operative di immediata rilevanza nell’attuale congiuntura. Le 
proppongo a termini essenziali e aperti, senza ulteriori esplicitazioni in 
questa sede, per favorire, se fosse possibile, un doveroso dibattito pubblico 
su talune questioni di principio, che vengono ancora troppo spesso 
delegate burocraticamente ai cosiddetti esperti (vedi le commissioni minis- 


218 Educazione religiosa in un mondo pluralistico 


teriali per la definizione dei „saperi esenziali”, che ignorarno tranquilla- 
mente la cultura religiosa), se non ai soli compromessi diplomatici tra 
autorità politica e religiosi (vedi concordato e intese). 


1. Pluralismo come chance - Usciti di fatto, anche in Italia come 
nel resto d’Europa, dalla omogeneità di una sola cultura e di una sola 
religione, cade anche il modello etnocentrico basato sulla esclusione 
del diverso culturale e religioso, perché questo modello non è più in 
grado di rispondere alla sfida del pluralismo. In sostituzione si va 
spermimentando il modello dell’intercultura, che vede nel pluralismo 
non tanto una minaccia all’identità, quanto una positiva occasione per 
incrementare pedagogicamente una , cultura delle differenze”. 


2. Verità-unità - La „cultura delle differenze” - superando la via 
dell’esclusione, del colonialismo culturale, del relativismo agnostico, ma 
anche la facile emotiva , cultura dell’umanimismo” parte da un rinnovata 
ricognizione teologica del proprio patrimonio e dalle acquisizioni dei 
dialoghi interreligiosi, per puntare alla valorizzazione sia dell’humanum 
perenne riconoscibile in tutte le tradizioni, sia dello specifico storico delle 
singole tradizioni, allo scopo di scoprire unità e continuità dall’analisi del 
molteplice, e di approssimarsi alla verità ultima a partire dalla ricognizione 
delle verità penultime o complementari. Partendo dal molteplice per giun- 
gere all’unità, si inverte la prospettiva tipica della monocultura religiosa, 
che voleva in primo luogo promuovere l’identità confessionale, per lascia- 
re solo in seguito un possibile contatto con le altre tradizioni religiose. 


3. Identità - La „cultura delle differenze” - proprio perché fonda- 
ta sul preliminare riconoscimento delle reciproche identità - non può 
implicare riduzione o abbandono della propria appartenenza e identità 
religiosa, che, anzi viene pedagogicamente sollecitata a ridefinirsi con 
accresciuta consapevolezza e criticità, se si accetta il presupposto che 
in educazione religiosa risultano contraddittorie sia un’identità esclu- 
siva (per cui ogni individuo o gruppo tutela il proprio credo partico- 
lare, negando l’esistenza stessa divalori comuni), sia un’identità mini- 
male, soffocata, di tipo sincretistico (per cui l’individuo o il gruppo si 
affida a un minimo comun denominatore, attribuendo alle differenze 
specifiche un potenziale destabilizzante o di incomunicabilità). 
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4. Scuola - In un contesto di „societă educante”, dove vige una 
doverosa collaborazione tra istituzioni educative integrate, la scuola, 
come spazio sociale-socializzante e come luogo pubblico di accultura- 
zione, ha un ruolo qualitativamente nuovo e non surrogabile nel gestire 
un’elaborazione sempre più precoce e prolungata delle differenze so- 
cio-culturali, e quindi anche religiose, degli alunni. Tale ruolo si 
traduce in un’offerta organica di strumenti informativi, concettuali, 
critici, al fine di garantire allo studente, credente o meno, una „copetenza 
complessiva” nell’affrontare il problema religioso in tempo di plura- 
lismo religioso. 


5. Progetto contestuale - L’elaborazione di un piano didattico di 
educazione interreligiosa (nella scuola, ma, per estensione, anche in 
altre sedi e canali della diffusione culturale) presuppone un contestuale 
orientamento della attività didattica complessiva verso una prospettiva 
di pedagogia interculturale, per cui, per es., si supera nello studio della 
storia oltre che in religione il tradizionale etnocentrismo, si approfon- 
disce la conoscenza dei diritti del uomo e delle fonti dell’intolleranza 
o della xenofobia, si introducono elementi disciplinari di antropologia 
culturale per contestualizzare delle culture e delle religioni, e si supera 
naturalmente, nello studio dei fatti religiosi, sia la pregiudiziale 
confessionistica come quella laicistica. 
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Rezumat 


Articolul conţine trei momente schematice. Mai întâi se încearcă un răs- 
puns la întrebarea: care sunt noile probleme ce le ridică astăzi educaţia reli- 
gioasă într-o societate pluralistă din punct de vedere religios? În al doilea 
rând, se caută condiţiile de posibilitate pentru o mai adecvată educaţie care 
să ţină cont de pluralism si de interreligiozitate. În al treilea rând, sunt 
prezentate câteva ipoteze operative, pentru a se ajunge la o cultură a dife- 
rentelor: pluralismul ca chance pentru o îmbogăţire reciprocă, caracterul 
unitar al adevărului, recunoaşterea identitàtilor în mod reciproc, şcoala ca 
societate educatoare oferă o competenţă complexivă în raport cu problema 
religioasă într-un lume pluralistă, orientarea activităţii didactice în direcția 
pedagogiei interculturale. 


IL GESÙ DEI FILOSOFI: 
LA RAGIONE MODERNA DI FRONTE 
AL MISTERO CRISTIANO 


Giovani Magnani S.J. 
Universitatea Pontificalà Gregoriana, Roma (Italia) 


L’umanesimo cristiano guardava ancora con simpatia al Gesù 
del mistero, all’ uomo-Dio del Nuovo Testamento, dei Padri greci, dei 
primi sette Concili ecumenici, dei grandi Padri latini e filosofi cristiani. 
Certo conteneva forti critiche al pensiero scolastico precedente mai 
più sulla concezione dell’ uomo e della sua libertà che sulla natura di 
Dio e sul mistero di Cristo: non conteneva insomma rotture filosofiche 
o teologiche radicali bensì solo germi che preludevano ad un’ età nuova. 


La crisi crescente dopo l’umanesimo cristiano 


Molti fattori concorrono a creare la crisi culturale e religiosa 
dalla quale vediamo sorgere una filosofia che pone in modo nuovo il 
confronto tra ragione e mistero del Cristo di cui qui ci occuperemo. 
L’affaciarsi delle nascenti nazionalità accentua il desiderio d’indipen- 
denza dal passato, l’uso ufficializzato delle lingue locali rompe l’unità 
culturale veicolata dal latino ancora lingua universale dotta nell’umane- 
simo, l’emergenza di un pensiero politico diversificato comincia a minare 
il pensiero politico tradizionale chiuso in roccaforti, apologetico-di- 
fensive e non dialoganti, compresa la Sorbona, sino alla svolta storica 
di Enrico IV. 


Dialog teologic 4 (1999) 223 


Si prepara insomma con la fine dell’umanesimo la nascita del 
cosiddetto „pensiero moderno”, o forse sarebbe meglio dire, del ,, costume” 
di cultura e vita ,,moderno”. Esso non ha più l’ingenuità ottimistica 
dell’umanesimo e del primo rinascimento. La rivoluzione che s'accom- 
pagna alla Riforma, la divisione delle confessioni che si traduce da 
smarrimento di pensiero a guerre che insanguinano l’Europa, come il 
conflitto in Francia tra cattolici e ugonottie e, soprattutto, la guerra di 
trent'anni (1618 - 1648) portano dall’inizio uno smarrimento delle 
coscienze foriero di anarchia e scetticismo nel confronto che pone in 
dura lotta fra loro le teologie delle diverse confessioni religiose, il 
frantumarsi di un cristianesimo in sette, pongono ormai difficoltà 
contro l’apprezzamento della „religione” come tale. 


Di fronte ai conflitti si contrappone, ma solo in pochi, un’idea 
ancora imperfetta di tolleranza di cui Erasmo, Coornert e Locke sono 
solo gli antesignani e i moderati francesi con la scuola di Meaux e 
Lefèvre d’Etaples i primi nobili ricercatori di soluzioni ancora imma- 
ture. Solo il nostro secolo e, nel campo religioso cattolico il Vaticano 
II potranno offrire finalmente una soluzione equilibrata. Ma alla fine 
de 1500 e nel seicento il conflitto più che la volontà di concordia 
colorerà la vita culturale europea che si trascinerà senza imparare il 
principio moderno del „distinguere e separare”, e, a rispettare in una 
loro legittima autonomia, le varie attività dello spirito, condizione di 
una vita pacifica nella tolleranza. Perciò prevarrà il radicalismo. Esso 
si estende anche alla soluzione del disagio intellettuale e sociale 
inizialmente rivelato dall’illuminismo inglese che sfocia poi in quello 
enciclopedico radicale francese e infine nell’illuminismo critico tedesco. 


Esso produce come ulteriore tappa di dissoluzione, la crisi, nel 
pensiero protestantico, del principio della sola scriptura ritenuto 
ottimisticamente da Lutero e Calvino autosufficiente e autogarante, 
ma rivelatosi ormai inadeguato, se staccato dalla comunità credente, 


! J.Lecler, Histoire de la tolerance au siècle de la Reforme, Aubier, paris, v. I, 1955 e 


G. Magnani, Gesù il fondatore e i filosofi, c. 2, Tolleranza e religione naturale, 
spec. $2-4 pp. 27-92. In seguito cito: Gesù, I 
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alla fondazione del pensiero teologico basato sullà accettazione di una 
fede comunitaria fondata su una rivelazione. 


L’intransigenza luterana iniziale, non senza influsso della crisi 
tardomedievale degli epigoni del pensiero occamista, aveva già elimi- 
nato due dei presupposti teoretici dell’aproccio credente al mistero del 
Cristo che rendono legitimo parlare di una filosofia in rapporto posi- 
tivo col mistero cristiano e, giustificano il nostro titolo a riguardo 
invece della opposta direzione di tanta parte del „pensiero moderno”: 
l’ancoraggio teoretico del monoteismo su una solida dottrina dell’analogia 
e della partecipazione metafisica e la capacità della mente umana di 
giungere per sue viae quaedam a quell’itinerarium mentis in Deum cui 
invece la nuova concezione del peccato e della grazia luterana o 
calvinista avevano tolto l’approccio sereno iniziale cominciando a 
porre basi che sotituiranno dei presupposti critici su cui, abbandonate 
le tutele teologiche, nascerà il cosidetto „pensiero moderno”. 


Complessità del pensiero nell’età moderna 


Preferisco questa dizione anche se è giusto parlare, come si propone 
qui, di ,,ragione moderna” purchè l’accento sia posto sull’aggettivo 
anzichè sul sostantivo. Ogni stagione infatti o sistema del pensiero 
filosofico si fa un proprio concetto di ragione e qui troviamo nell’aggettivo 
un’ulteriore limitazione oltre quella storica e cioè il ritaglio, in un’epoca 
complessa, di un movimento che giudicheremo prevalente ma non 
esclusivo e a cui va dato il termine filosoficamente appropriato di 
razionalismo. Rimando alla prima descrizione già svolta altrove.” 


2 Gesù I cfr p. 27 la definizione di Mazzantini: Intendiamo per razionalismo „la 


filosofia di quei pensatori che pretendono di risolvere e interpretare tutta la vita 
umana, ivi compresa l’esperienza religiosa, alla luce della „pura” ragione, 
escludendo ogni ricorso all’ autorità di ogni rivelazione divina e ogni intervento 
divino nella storia, onde rifiutano rifiutano di coseguenza ogni mediazione salvifica 
delle religioni storiche” in Razionalismo, Enc. Fil IV, 1951; la seconda parte non è 
che la conseguenza del principio che assolutizza la ragione umana; cfr. J. Maréchal, 
Le point du départ la métaphisique, Ch. II, Bruxelles-Paris 1944: H. Albert, Kritik 
der reinen Erkenntnislehre, Tübingen 1987. 
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Tuttavia il quadro or ora richiamato avrebbe potuto condurre il 
pensiero filosofico sorto, dopo la riforma, nella borghesia moderna a 
svolgersi in chiave prevelentemente pessimista e scettica; ma non fu 
così, tranne poche eccezioni. Lo sviluppo della borghesia mantenne un 
clima generale di indipendenza progressiva della cultura che va emer- 
gendo nelle classi colte europee, imponendo un trapasso dal tradizio- 
nale ,,pensare cristiano” tradotto in costume di vita, a nuove visioni 
dell’uomo più centrato su di sé e più geloso della propria autonomia e 
dei poteri che scopre di possedere con lo sviluppo economico e 
scientifico e col crescere della democrazia borghese e mercantile. Ma 
è anche un uomo che nel travaglio del trapasso e nell’ accelerazione 
dei cambi culturali trova sempre più difficoltà a ritrovare una solu- 
zione equilibrata che non ceda allo scetticismo da un lato e non cada 
dall’altro nell’esaltazione della ragione sino a farne un assoluto. Vedremo 
che, superata la prima crisi dello scontro delle confessioni religiose e 
del sorgere degli stati nazionalisti moderni, sembrerà prevalere, secondo 
vari storiografi, questo secondo aspetto che abbiamo chiamato razio- 
nalismo assoluto. 


Riflessione cristologica e monoteismo 


Per il nostro tema sul mistero del Cristo, comprensibile solo nel 
mistero di Dio, è però importante notare anche come il distacco del 
pensiero teologico della Riforma dalle età precedenti ha radici filosofi- 
che. Esso fu favorito dalla crisi del pensiero tardo scolastico. Si può 
dire che l’effeto del pessimismo teologico importava l’oscurarsi, sino 
in vari casi all’abbandono, sia dell’idea filosofica dell’Infinità positiva 
di Dio elaborata da Gregorio di Nazianzo e dai padri greci”, sia delle 
corrispondenti teorie dell’analogia e dei vari tentativi di elaborare una 
filosofia della partecipazione coerente col pensiero filosofico e dogma 
fondamentale della „creazione totale dell’essere totale” propria del 
monoteismo. Ma favoriva indirettamente la polemica antisoprannatura- 


*  F.M.Young, The God of the Greeks and the nature of religious lan guage, in: W.R. 


Schoedel e R.L. Wilkend, Early Christian literature and the classical intellectual 
tradition, Beauchesne, Paris 1979, pp. 45-74, sp. 53; E. Miihlember, Die Unendlichkeit 
Gottes bei Gregory von Nissa, Göttingen 1966. 
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lista che diventerà tratto distintivo del razionalismo in tutto l’arco 
della sua storia”. 


Ma che queste dottrine filosofiche appartengano al monoteismo 
come tale, lo mostra il fatto che compaiano, per necessità d’approfon- 
dimento coerente, anche nelle forme proprie del pensiero mussulmano 
ortodosso su quale è maturato dopo l’impatto con la filosofia greca e 
cristiana e fanno breccia, con o senza influsso del kalam, nel pensiero 
filosofico-teologico ebraico maturo. Devo rimandare, in attesa della 
stampa, al secondo volume della mia Storia delle religioni. Il primo or 
ora uscito presso la Cittadella di Assisi porta il sottotitolo: Principi 
fenomenologici. 


Ambiguità e premesse di un ritorno al panteismo 


Nel cosidetto pensiero moderno tali presupposti filosofici scom- 
paiono lasciando così il varco ad un ritorno di panteismo. Ma nel 
pensiero cristiano ortodosso la loro presenza era tradizionalmente 
legata alla stessa possibilità di integrazione unitaria della cristologia 
nella teologia che include lo sforzo filosofico della riflessione razionale 
che lo rende posssibile. D’altra parte l’influsso del pensiero arabo si 
era esaurito nel medioevo e solo nell’umanesimo del Cusano e di 
pochi umanisti il rapporto con le religioni non cristiane aveva trovato 
un vago approccio non polemico. 


Una linea divergente da quella del razionalismo radicale o mode- 
rato nel rapporto ragione-fede-vicenda esistenziale può sempre riscon- 
trarsi nella storia del pensiero, ma nel periodo ,,moderno” il raziona- 
lismo, ammatando presto il suo concetto di ragione della veste deno- 
minata ,,scientifica” o ,, critica”, crescerà nella cultura dominante occiden- 
tale ponendo in questi ultimi lo sforzo controriformista di creare un 
pensiero umanistico-cristiano con la „ratio studiorum” e con la prassi 


4 Sulle presupposizioni generali di Renan e Schweitzer e il principio dell’antisoprannatu- 


ralismo cfr Gesù I 12 ss., e sulla dissoluzione della religione in Kant a termine del 
deismo e illuminismo, pp. 36-47. 
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educativa di una formazione globale posta in atto dai numerosi collegi 
e scuole fondate dagli ordini religiosi dei gesuiti, barnabiti, scolopi e altri. 


Ma sembrarono attirare l’attenzione più le difficoltà poste dal 
sorgere della mentalità ,,naturalistica” diffusa che quelle teoretiche 
filosofiche o strettamente dogmatiche. La chiave di pura „storia natu- 
rale” che esclude per principio, nei filosofi più radicali, ogni presenza 
non umana nella storia, vale a dire pone come principio l’esclusione 
del soprannaturale e di ogni considerazione del „mistero” nell’esis- 
tenza umana, anche nello studio delle religioni storiche. La risposta 
cattolica non tarderà a sorgere ma mostrerà il limite di un atteggia- 
mento controversista sorto più in contrapposizione apologetica che in 
prospettiva di creare una sintesi nuova di pensiero e società che sappia 
valorizzare l’elemento perenne del pensiero monoteista. Sarebbe 
ingiusto però dimenticare in una storia oggetiva l’apporto dato in questo 
sforzo educativo allo sviluppo della scienza, come sarebe arbitraria 
semplificazione ignorare i contributi dei grandi pensatori politici 
spagnoli, Suarez, Vitoria e altri nello sviluppo del pensiero sociale e 
politico moderno. Si aggiunga però, come fattore codeterminante della 
crisi culturale la difficoltà creata dalla nuova esigenza di lettura storica 
e non precipuamente dogmatico-sistematica o spirituale della S. 
Scrittura. Mi limito oltre il ricordo ai cap. finali del mio Gesù II, ad 
indicare l’opera colossale con circa 200 collaboratori in 8 volumi 
denominata Bible de tous les temps”. 


Filosofia moderna e incontro col mistero del Cristo. Varie posizioni 


Venendo ora al nostro tema che, in questo quadro generale, s'accen- 
tra sull’incontro col mistero del Cristo della riflessione filosofica 
,,moderna”, cioè all’incirca tra il seicento e la metà del novecento, se 
vogliamo arrivare sino a Bultmann, si deve notare, a contrapposto 
delle precedenti notazioni, che la storia presenta filosofie e pensatori 


° Collection Bible pour tous les temps Beauchesne, Paris 1985 - 1985 spec. vo. 5. Le 


temps des Réformes et la Bible, 6, Le Grand Siècle et la Bible, 7. Le siècle de 
Lumières et la Bible, 8. Le monde contemporaine et la Bible. 
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di rilievo non rientranti nello schema comune dominante che legge la 
soluzione moderna del conflitto tra ragione e fede solo in chiave più o 
meno strettamente razionalistica e antisoprannaturalistica come ritene- 
vano Renan e Schweitzer. Se si prende l’inizio del pensiero moderno, 
come proposto nelle comuni storie della filosofia e della teologia e lo 
si estende a comprendere gli ultimi scolastici metafisici e politici spagnoli, 
e ancor più ad includere il pensiero succesivo originale di Kirkegaard 
e Rosmini, si può far nascere il cosiddeto „pensiero moderno” con 
Cartesio e Galilei, e, oltre la linea razionalista di Spinoza e Leibnitz e 
l’opposto razionalismo empirista, prolungarla nell’opposizione idea- 
lista da Kant ad Hegel e nell’opposizione di scienza e fede del 
positivismo sino al neopositivismo e filosofie analitiche recenti. Ma 
non manca la presenza di un’opposizione esistenzialistica ambigua tra 
Kirkegaard e Heidegger ed una ripresa della filosofia dei valori. 


Che in questo periodo storico complesso la storiografia dominante 
abbia notato il prevalere di un separazione tra fede e ragione, sino 
all’ipotesi di un conflitto permanente tra loro non è senza lasciarci 
perplessi pur godendo di una certa convincibilità di fondo di indica- 
zione storica effettiva, indicativa dello spirito di un’epoca. Oggi 
tuttavia, nella crisi dei sistemi e in clima di scetticismo ideologico da 
un lato, e di esigenze di verifiche multi-inter e transdisciplinari e 
interreligiose dall’altro, la prevalenza in quel periodo storico non più 
nostro, appare un razionalismo ideologico la cui veste di plausibilità 
teoretica con cui viene ancora talvolta proposto da epigoni ideolo- 
gizzati, si rivela un’interpretazione datata. 


Prevalere del razionalismo nonostante i tentativi di giustificare 
la tolleranza 


Tra le concause del succeso razionalista dell’età moderna voglio 
mettere in rilievo di nuovo in sintesi lo smarrimento delle coscienze 
per la rottura dell’unità e il sorgere delle diverse confessioni e teologie 
cristiane, ma anche, paradossalmente, la lentezza con cui il pensiero 
cristiano nelle teologie delle varie confessioni, ha elaborato una teoria, 
prima per il convivere civile, poi per quello religioso, insomma una 
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dottrina e prassi della tolleranza. Mentre ci si € rivolti nella generalită 
storica piu ad un comportamento aggressivo, specie dopo il sorgere 
del più combattivo calvinismo svizzero, olandese e infine francese, sară 
il perfezionamento della dottrina e prassi della toleranza a produrre, 
ma solo nella seconda metà del novecento, il superamento pieno sia 
civile che religioso del radicalismo col più pieno riconoscimento da 
parte del Vaticano II della laicità dello stato e della libertà religiosa. 


Tra le gravi conseguenze che il radicalismo filosofico comporta, 
due fanno da sfondo, più di quanto viene solitamente notato, alle diverse 
concezioni razionaliste del rapporto col mistero di Cristo della filosofia 
moderna (escludiamo quella contemporanea) su cui ci interroghiamo: 
1) l’affievolirsi del senso del monoteismo che permette la riapertura di 
un consenso filosofico ad una ripresa del pensiero panteista e, in 
connessione, 2) il distacco dall’ accettazione e riflessione sul ,,mistero” 
di Cristo e sullo specifico cristiano nella compresione della religione 
cristiana, 3) non permette un dialogo del cristianesimo con le altre 
religioni. L’umanista Nicolaus a Cusa diveniva o ormai l’ultimo filosofo, 
con il tollerante Tommaso Moro, a progettare un Cristo-ponte verso il 
mondo mussulmano o delle altre religioni senza pero togliere lo 
specifico cristiano. Farano eccezione, più tardi, Leibniz o, in campo 
cattolico, ma non è filosofo, R. Simon. 


Sviluppo del razionalismo radicale e il problema del limite della 
ragione umana 


Con D.F. Strauss (1808 - 1874), che, attendendo all’ultima sua 
opera (1872) considererò il termine ricapitolativo dell’intensa parabola 
razionalista radicale nei confronti del mistero del Cristo, il problema 
della religione in generale e non solo delle religioni e tanto meno della 
diversità delle confessioni, è ormai scomparso e con esso perde rile- 
vanza anche il lungo suo travaglio di confronto col Cristo delle due 
famose e tormentate Vite di Gesù... Ciò non significa che la sua 
rimozione di fronte alla ragione assolutizzata possa essere giustificata 
come ha continuato a tentare il pensiero razionalista (cfr. Schweitzer) 
anche dove si presenta più moderato, sino a Bultmann. 
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Ma un’indagine storica più approfondita scopre che all’origine 
di tale assolutizzazione si trova Spinoza che fa anche da raccordo 
ideale tra le doue fasi in cui si vuol dividere il razionalismo moderno. 
Non a caso infatti lo storico del pensiero riconosce una generica 
ispirazione panteistica tra diverse expressioni filosofiche settecentesche 
spesso considerate contrapposte di Hamman, Herder e Goethe” ma si 
riscopre un permanente influsso della tentazione panteista oltre Bruno, 
Spinoza, Shaftesbury anche nel mondo misticheggiante tedesco e più 
in praticolare della filosofia di Bòme e sino a Schelling. Ma d'altra 
parte è noto l’allacciamento diretto a Spinoza fatto da autori che più 
interessano il confronto razionalistico col Cristo: se Reimarus prefe- 
risce riferirsi allo spirito del più radicale deismo inglese, mentre il suo 
naturalismo” si avvicina in molti punti alle negazioni spinoziane, si 
ispirerà invece strettamente a Spinoza tanto da pubblicarne in Germania 
le opere H. Paulus. 


Perciò sarà utile accennare ancora alle due tappe di sviluppo del 
razionalismo sia radicale che, spesso, più moderato. Nella prima tappa 
o periodo classico della filosofia razionalista che si estende da 
Descartes a Kant (all’incirca dal 1630 al 1790) domina il conflitto 
„ragione-esperienza” e le due scuole principali sono il razionalismo 
moderato (Descartes, Leibniz e Wolff) e l’empirismo (Locke, Berkeley 
e Hume). Questi primi razionalisti sottolineano la funzione predomi- 
nante della ragione nella costruzione del sistema di conoscenza, gli 
empiristi accentuano invece l’esperienza e l’origine empirica di tutte 
le idee dimenticando l’impatto imprevedibile della storia. Perciò alla 
fine ricompare lo scetticismo con una vaga copertura di non ben 
fondata moralità sociale. Kant „progettò di mettere insieme i migliori 
lineamenti del razionalismo e dell’empirismo in un sistema che avrebbe 
riconciliato ragione e esperienza; ma questa sintesi doveva mostrarsi 
esplosiva e di breve vita” e anche priva di una consistente filosofia 
della religione e di un approccio motivato alla figura di Cristo. 


é N. Abbagnano, Storia della filosofia, v.2p.2, 1954 p. 10s, 47ss; v.I 1953 p. 97s. 
7 J. Collins, Studi sulla filosofia moderna, SEI, Torino 1959, p. 5. 
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Nella seconda tappa del razionalismo moderno, non senza rapporti 
con la rivoluzione francese, l’opposizione si ripresenta nelle nuove 
forme dell’idealismo assoluto (Fichte, Schelling e sopratutto Hegel) e 
del razionalismo positivistico (Compte, Stuart Mill). 


La Riforma e la Controriforma, le sanguinose guerre di religione 
e di poteri nazionali scavano una fossa all’unità della religione cristia- 
na che si è andata frantumando in confessioni diverse: evangelici 
luterani, calvinisti, zuingliani cominciano, loro malgrado, ad indebolire 
le basi razionali che davano rigore filosofico al monoteismo e ad 
intaccare la connessa rigorosità della cristologia. L’ambiguo atteggia- 
mento delle confessioni cristiane verso la tolleranza, compreso Lutero, 
e l’inascoltata voce di Erasmo e di discepoli, di Lefévre d’Etaples e 
altri moderati francesi, non ebbe il sopravvento su una ragione 
filosofica e teologica rigide incapaci di confronti pacifici creativi. 
Perciò la crescita del radicalismo filosofico razionalista va sempre posto 
in relazione per lo più oppositoria con i diversi radicalismi teologici. 
Ciò da senso all’appello già presente in Spinoza e accentuato nell’illumi- 
nismo alla libertà del pensiero filosofico, ma non lo preserva dal cadere 
esso stesso in una forma di radicalismo razionalistico, come vedremo. 


Perciò, quanto al termine „ragione moderna”, non siamo più certi, 
come storici del pensiero, di poterla intendere nella maniera trionfante 
dei nostri antichi maestri di liceo o d’università ancora legati ad un 
periodo troppo ideologizzato, per loro sembrava ancora vitale il con- 
trasto che è oggetto del presente articolo. Oggi, in epoca di diffidenza 
e denuncia delle ideologie e di affermazione del „pensiero debole” 
siamo forse in grado di compredere meglio l’arbitrarietà teoretica e 
pratica del razionalismo assoluto, e la possibilità di altre soluzioni di 
quel confronto tra una „ragione moderna” autoaffermatasi come unica 
e l’affermazione cristiana del mistero del Cristo. C’è oggi una crescita 
d’opere di storia del pensiero d’indole più propriamente teologica che 
filosofica e storico-religiosa che la sensibilità interdisciplinare e 
interreligiosa non può ignorare denunciando l’ideologia sottostante o 
almeno utilizzando l’epochè della fenomenologia storico-comparata. 
Ciò smussa i radicalismi e rende possibile un dialogo. Insomma 
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l’indagine odierna sul rapporto tra la filosofia ,,moderna”, che, per es. 
da Kant ad Hegel, si presenta assai disinformata e prevenuta in mate- 
ria di religioni positive e del loro confronto con il cristianesimo, non 
consente che un atteggiamento critico di fronte all’esaltazione di una 
ragione” filosofica razionalista che vuol darsi come unica visione di 
ragione e porso anzi come „la” ragione in assoluto. Anche tale idea 
unica di ragione è entrata in crisi e con essa il radicalismo spinoziano 
che se ne fece lucido banditore. 


Il problema dell’Assoluto nella storia nel mistero di Cristo 


In realtà sono esistiti anche nell’età ,,moderna” filosofi consci 
dei limiti della ragione umana e del problema, non unilaterlamente 
risolvibile, della contemporanea presenza dell’ Assoluto e della contin- 
genza e relatività storica e, in esso, per il cristianesimo, del problema 
dell’ Incarnazione di Dio nella persona storica del Cristo, Gesù di 
Nazareth. Vorrei accumunare qui le diverse e non in tutto conciliabili 
filosofie d’ispirazione cristiana di questi secoli limitandomi ai nomi di 
Pascal e Kierkegaard e all’accenno a Rosmini o alle filosofie del 
Valore. Ma è ovvio, anche se oltre i limiti del presente articolo, che il 
problema richiede sopratutto una disanima teologica. 


Sembra tuttavia che la dizione ,,moderno” aggiunta a „pensiero” 
finisca con l’assumere, per molti, oltre il tono plemico antimedievale, 
anche quello di una ragione e razionalità che si vorrebbero storicamente 
lineari e di comprensione univoca e che tendono quindi ad autolegittimarsi 
come uniche e, nei filosofi più radicali, come assolute. Ciò è avvenuto 
storicamente attraverso varie tappe. La persuasione di fondo connessa 
è quella di un processo culturale evolutivo, ipotizzato da Hume”, e che 
si traduce nell’evoluzionismo delle due forme ottimistiche del pro- 


3 D. Hume, The natural history of religion, 1757, Sect. Is: „Pare che in conformità del 


progresso naturale del pensiero umano, la massa ignorante debba a tutta prima 
nutrirsi di un’idea meschina e comune delle potenze superiori, ... lo spirito si eleva 
progressivamente dal basso verso alto”, ecc. Vedi il passo intero e il commento in 
chiave di storia della teologia in H.-J. Kraus La teologia biblica. Storia e problema- 
tica, Paideia, Brescia 1979 p. 73ss. 
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gresso in chiave posthegeliana o comtiana e del riduzionismo all’indietro 
dello sviluppo culturale evoluzionista che trasporta l’evoluzionismo di 
Darwin da piano biologico a quello storico-culturale, determinando uno 
dei miti della cultura ancora resistente nei mass-media contemporanei. 


Pertanto il proseguimento della nostra riflessione richiede l’esame 
ulteriore dei pregiudizi e presupposti dei razionalisti radicali nei riguardi 
del cristianesimo che sembrano giustificarne ai loro il rifiutato globale e a 
priori senza esame neutrale previo dei suoi elementi specifici di religione 
positiva, e si comprende che il discorso filosofico e teologico negativo 
tanto esaltato dallo Schweitzer nella ricerca moderna su Gesù”, si sposta 
sul dibattito più difificile da recepire per il suo illuminismo postdatato, 
della negazione della consistenza della religione come tale. Ma storica- 
mente anche il dibattito teologico passerà dalla ricerca di giustezza di 
„tale o tale” rivelazione, ad una rifflesione astratta sull’idea di rivela- 
zione e sul rapporto con una ragione che ancora in Wolff vuole spiegare 
tutto ma, diversamente da Spinoza, s’arresta incoerentemente con fedeltà 
essenziale luterana davanti al ,,mistero”. Ma sarà piuttosto il ,,raziona- 
lismo radicale” a colpire la coscienza media germanica dopo quella 
europea a a dare un senso radicale alla dizione ,,ragione moderna” 
almeno nell’ illuminismo anticristiano, nell’idealismo panteista e nelle 
correnti positivistiche o marxiste atee. 


Radici borghesi del razionalismo radicale 


Il razionalismo prevalse nelle nuove classi culturali e borghesi a 
cominciare da forme moderate per tappe che in ambiente protestantico 
post-rinascimentale, o d’illuminismo anticattolico nei paesi latini, per 
le premesse che ci interessano, sembrano caratterizzarsi come segue: 
1) v’è un progressivo distacco dal cristianesimo come adesione ad una 
confessione, poi come riconoscimento di una religione; 2) il distacco 
diviene presto, in clima illuminista, disprezzo di tutte le religioni positive 


? A. Schweitzer, Storia della ricerca sulla vita di Gesù, Paideia, Brescia 1986 sp. Pp. 71, 


74 ss. E il problema nel mio Gesù I, cit., I $ 4-5, I principio dell’antisopranna- 
turalismo, e Connessione con interpretazione della religione, pp. 12-17. 
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e 3) infine perviene all’abbandono dell’atteggiamento religioso in ge- 
nerale, considerato come irrazionale o tutt'al più presto come un pos- 
tulato o un a priori del sentimento. Non mancano gli studi che collo- 
cano il filosofo razionalista nel proprio ambiente di vita e danno l’at- 
mosfera spesso indifferentista e di incomprensione più o meno totale 
dell’esperienza religiosa. Ci troviamo di fronte ad un’aristocrazia auto- 
compiacente del pensiero astratrto lontano dal mondo che soffre. Il ra- 
zionalismo radicale espunge il senso della vita e della morte dell’in- 
dividuo giustificando la succesiva reazione kirkegaardiana o dei filo- 
sofi ebrei ed altri credenti. 


La ragione illuminista e razionalista poi espunge, nella versione 
radicale prevalente, l’intelletto, e non solo come intellectus fidei, ma 
anche come intellectus rationalis e vi sostituisce una ragione „scienti- 
fica” astrattamente concepita come una dialettica lineare progressiva 
ma pragmaticamente conflittuale e radicalizzata. Ma dove, in altre use 
valenze, il pensiero moderno recupera l’intelleto come in Hegel, lo 
farà su uno sfondo immanentista e panteista!’ ove non v’è più posto 
per una dottrina dell’analogia e della partecipazione che fanno da 
giustificazione filosofica necessaria all’affermazione cristiana monoteista 
e del mistero del Cristo. 


10 Con la supremazia del „concetto scientifico” cfr. Gesù, I cit. Pp. 145-169. 
Riportando una lettera di Hegel del 30 agosto 1795 sullo scritto di Schelling a 
riguardo dell’Io, P. Asveld conclude che „il punto delicato da cogliere è che Fichte, 
Schelling, Hegel e Schleiermacher intendono restaurare la profondità del mistero 
cristiano senza ristabilire il soprannaturale, senza tornare, come dicono, alle super- 
stizioni antiche” (La pensée religieuse du jeune Hegel. Liberté et alienation, Desclée 
de Br., Paris 1953, p-98s. E, più avanti: „il soprannaturale (era) escluso definiti- 
vamente dal pensiero tedesco regnante. Quali che siano le differenze che li separano, 
uomini come Sciller, Goethe, Herder, Kant, Fichte, Schelling, Hölerlin, J.-P. Richter 
hanno questo in comune, che non hanno più il senso del vero cristianesimo. Il 
Transencende viene eliminato dall’esperienza umana. I teologi protestanti più avan- 
zati avevano iniziato anch’essi la critica radicale dei dogmi presenti nel protestan- 
tesimo iniziale. Tra le lettrure che avevano fatto più impressione al giovane semi- 
narista Hegel a Tiibingen v'ers Natan der Weise di G.E. Lessing. Cfr. Gesù, I, cit. 
„Dalla religione deista all’irreligione idealista” e, „la negazione giovanile della 
personalità di Dio” in Hegel, ivi 152-158. 
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In coerenza a tale appiattimento si parlerà di „religione” al sin- 
golare e non tanto di „religioni” e confessioni religiose, quando dalla 
prima tappa del pensiero moderno si passerà alla seconda con l’hege- 
lismo che influirà anche sull’opposto positivismo. Ad essi ormai non 
interessano le religioni storiche col loro apporto specifico quanto 
„L'idea di religione”, una religione astratta e, tutt'al più una evoluzione 
delle sue forme storiche odierne da supposte forme elementari univer- 
sali mai esistite ma necessarie all’immaginazione razionalista storica 
sia idealista che positivista. 


Il razionalismo assoluto: suoi principi e sua cristologia: da 
Spinoza a Strauss 


Ma la questione cruciale dei limiti della ragione e del proposito 
di negarli communque come meta di libertà filosofica era stata posta 
al centro del razionalismo più spinto da Spinoza, e venne rilanciata 
senza aderire del tutto al radicalismo deista del Reimarus, dal Lessing 
al vertice dell’illuminismo tedesco, quale problema dell’ Assoluto nel 
tempo, che involge direttamente il mistero del Cristo. Questo sforzo si 
inseriva nel tentativo di sottrarre alla rivelazione positiva la religione 
cristiana da riproporsi nei limiti di una religione naturale di razionalità 
pura, secondo la suggestione di Kant. Il problema non ebbe soluzione 
definitiva per come fu posto in modo filosoficamente inadeguato nella 
teologia protestante neoilluminista (la Neotheologie) in dipendentza 
dal particolare influsso panteistico pinoziano nella seconda fase del 
razionalismo dopo Kant. 


La seconda tornata del razionalismo radicale moderno, si conclude 
logicamente, per me, nel connubio di panteismo e determinismo 
scientifico di D.F. Strauss, come mostrerò. La sua desolante conclusione 
dell’opera sulle „due fedi” (1872), testamento non scientifico teoretica 
della parabola razionalista nella sua connessione in particolare al 
mistero del cristo. 


Non a caso infatti, cogliendo il collegamento dei due problemi 
del monoteismo religioso e dell’ Assoluto nel tempo in Cristo, Strauss 
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è anche l’autore centrale nel problema del rapporto tra filosofia e 
mistero del Cristo. Ma non lo è principalmente, come si crede, per il 
suo scetticismo storico nel problema della storicità del Gesù di Nazareth, 
con l’introduzione precaria della distinzione tra il Gesù della storia e il 
Cristo della fede e il ricorso ad una concezione del mito, né etnologi- 
camente né filosoficamente fondata, ma perché la sua visione panteistica, 
più radicale di quella hegeliana, porrà il principio della sua persuasione, 
non poi troppo velata, dell’impossibilità stessa dell’esistenza storica 
dell’ Assoluto in una entità storica, per cui s'impone una mitizzazione 
e, come riprenderà Bultmann, una demitizzazione critica del dato 
evangelico sul Gesù storico che fa da ostacolo, in visione panteista, 
anche come individuo che pretende di essere una presenza „unica”, 
una volte per tutte, dell’incarnazione del divino. Di qui, l’avversione 
o, come dirà Schweitzer verso l’individuo Gesù, non più „figlio di 
Dio”, come è ogni uomo secondo la suggestione razionalista raccolta 
da Hegel, ma come Mistero dell’Incarnazione, come anche più 
genericamente, affermazione individua della presenza trascendente del 
soprannaturale", nella storia. Strauss nella logica del pensiero tedesco, 
con più riferenza a Bòhme forse che ad Hegel, segna pertanto con 
lucidità consequenziaria sia i profondi presupposti che le principali 
conseguenze del razionalismo radicale. 


E una tappa che stancamente continuerà a porsi lungo l’ottocento 
nelle due forme di razionalismo allora dominanti, quello positivista e 
quello liberale. Si va da Renan ad Harnak, dal neohegelismo panteista 
a Wellhausen, da Schweitzer a Bultmann. Ma possiamo notare, come 
preludio del travaglio di sintesi e preannuncio del pensiero contemporaneo 
che si svolge in chiave interdisciplinare, l’opera matura che il sociologo, 
storico delle religioni e insieme filosofo e teologo protestante Troeltsch 
riprende avendo superato il razionalismo stretto, cogliendone i limiti e 
cercando nuove soluzioni del „problema dell’ Assoluto nella storia e 
rifiutando alla fine il positivismo dominante nel primo sviluppo delle 


!! La migliore trattazione su questo punto è di U. Regina, La vita di Gesù e la filosofia 
moderna. Uno studio su D.F. Strauss., Morcelliana, Brescia 1979; cf. A. Schweitzer, 
op. cit. 74s.. 
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scienze umane applicate alla religione. Egli andando anche oltre il 
problema etico, nella dottrina detta del ,, compromesso” tenta almeno una 
nuova pista all’interno della tradizione protestante, una volta superata 
l’infelice risonanza che tale termine ha anche nella lingua tedesca, ma 
che può essere esposto in positivo, con le dovute precisazioni che 
superino 1 limiti residui'?. D'altro canto, fuori ormai dal razionalismo, 
si troverà l’opera volta ad una riconciliazione tra ragione e complessa 
realtà e del’esperienza religiosa nella poliedricità interdisciplinare 
degli sforzi filosofici anche oltre Blondel della fenomenologia di 
Ricoeur e nella ricerca storico-religiosa da miti dopo Eliade e nella 
stessa ricerca psicologica ormai ben oltre il positivismo iniziale”. 


Il radicalismo di Spinoza 


Non è mia intenzione di fare la storia del razionalismo radicale, 
neppure di riprendere l’excursus breve fatto altrove del pensiero di 
Spinoza, ma di evidenziare la premessa radicale che egli pone e come si 
evolve in chiave arbitraria antistorica e antireligiosa in Hegel e, infine, 
la inconsistenza della parabola cui l’ha condotto lo sforzo consequen- 
ziale di Strauss nella ricerca della identità storica del Cristo dei Vangeli 
con cui è stato condotto a confrontarsi e che ha fatto scoppiare dal di 
dentro la troppo facile risposta spinoziana e hegeliana. 


Dobbiamo abbordare ora finalmente quello che appare l'elemento 
centrale e determinante del radicalismo razionalista spinoziano. Ri- 
mandiamo al lavoro citato per giustificare la nostra certezza di un 
panteismo spinoziano di fondo. Basta qui ricordare l’affermazione 
dell’ Etica secondo cui ,,l’intelletto umano è parte dell’intelleto divino”. 


!° Bibliografia e commento interessanti si trovano nella tesi recente di G. Médievelle, 
L’absolu au coeur de l’histoire. La notion de compromis chez Erns Troeltsch, du 
Cerf, Paris 1998; sulla cristologia di T. Pp. 123-195. 


Ho dato un breve prospetto già in: Metodologia fenomenologica interdisciplinare delle 
scienze della religione, PUG, Roma 1996, pp. 123.ss., 146ss., 183-188, ora comple- 
tata nel volume iniziale della mia Storia comparata delle religioni. Principi fenome- 
nologici, Cittadella, Assisi 1999, cap. 2: la ricerca fenomenologica interdisciplinare, 


p. 141-243. 
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Tutta la produzione spinoziana è immersa nel clima dell’immanen- 
tismo totale dell’autore. 


Ma se vogliamo cogliere l’espressione più profonda dal suo razio- 
nalismo per cercarvi in raffronto con la figura di Cristo dei Vangeli e 
della tradizione di fede cristiana, dobbiamo andare oltre le opere 
pubblicate. Non basta neppure il trovare spunti nelle lettere e nelle acute 
ricerche generali recenti: dobbiamo rivolgerci all’opera De emenda- 
zione intellectus, scritta dopo il 1660 ma pubblicata postuma in forma 
frammetaria dopo il 1667. 


Spinoza vi distingueva quattro gradi di percezione dando regole 
per correggerli e purificarli. Ora l’ultimo grado esprime la sua convin- 
zione che non v’è nessun'altra conoscenza che sia impervia alle possi- 
bilità umane di conoscenza e che lil metodo filosofico consiste nel 
trarne il modello adatto a comprendere, - il senso è „esaustivamente” -, 
in linea di principio, anche le conoscenze più alte. Il quarto grado lo 
trae dalla diretta conoscenza della natura essenziale o in sé o nella sua 
causa prossima. Infatti la natura etica della ricerca spinoziana richiede 
l’obbligo di ricercare il tipo di conoscenza più perfetta possibile, 
perché essa è necessaria per conseguire il bene supremo, la sommità 
della sapienza cui il metodo vuole condurre. Per dirla con un commen- 
tatore, il Carlini, essa importa „la cognizione dell’unione della mente con 
la natura tutt'intera”, natura che poi è Dio stesso: Deus sive Natura. 


Scriveva pertanto in conclusione Collins che ,,Spinoza non tollera 
l’obiezione che il grado più lato concepibile di conoscenza non possa 
essere nelle possibilità umane, nell’attuale condizione e quindi non 
offra un modello adatto per il metodo filosofico. La filosofia spinoziana 
è tutta una difesa di questa tesi che la conoscenza più alta è in potere 
umano. La teoria della natura umana dev'essere modificata in modo 
da giustificare la pretesa che la filosofia può condurre ad un’intuizione di 
tutta la realtà. Questa è l’ambiziosa emendatio tentata da Spinoza: è insie- 
me una purificazione dei limiti umani ed una elevazione al livello divino”. 


Per giustificarla Spinoza elabora una teoria delle idee per cui 
„non solo le idee individuali vere sono conformi alle cose individuali: 
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ma esse dispiegano anche lo stesso ordine, connessione e ratio, che 
l’ordine connessione e ratio delle cose. Questo è /'estremo principio 
razionalisticio che mette in grado Spinoza di asserire che il grado più 
alto possibile di conoscenza è in potere dell’uomo””*. 

Con tale presupposto Spinoza, ebreo cacciato per le sue idee 
dalla propria sinagoga di Amsterdam e vissuto in ambiente cristiano 
grazie alla benevola tolleranza dei de Vitt, specialmente di Jan suo 
protettore, accanto al quale fu anche sepolto, non può rifiutarsi alla 
necessità di introdurre un’interpretazione della figura del Cristo per 
assoggettarlo alla sua ideologia. Ma si comprende anche come la sua 
soluzione risulti ambigua e abbia dato luogo a oposte interpretazioni. 


La discusssione si è riaccesa dopo l’opera di A. Matheron: il 
Cristo e la salvezza degli ignoranti secondo Spinoza che mostra due 
immagini di Cristo date dal filosofo: una che sarebbe „il Cristos 
secondo la carne” (Lett. 73), l’altra „lo spirito di Cristo” che il 
Matheron interpreta rettamente essere per Spinoza „la sostanza stessa 
dell’insegnamento morale di Gesù, astrazione fatta dal autore (cioè 
Gesù). Lo „spirito” considerato in se stesso, può ben manifestarsi 
indipendentemente da ogni rapporto col personaggio storico. E come 
ha parlato ai Patriarchi può parlare a ogni uomo che practica la 
giustizia e la carità (Lett. 76); non è monopolio di una confessione 
religiosa, parla anche ai musulmani". 


Concludo la mia disanima riconoscendo in Spinoza il fautore di 
un Cristo „propugnatore di un credo minimo universale che costituisce 
la sostanza della rivelazione filosofica, l’opera della vera religione... E 
chiaro, dunque, che a Spinoza il Cristo storico non interessa affatto ed 
egli ben poco si cura della sua religione reale; non ha neppure bisogno 
di negare che sia il suo fondatore”. 


14 J, Collins, Studi, cit., p. 149. 


! A. Matheron, Le Christ et le salut des ignorant chez Spinoza, Aubier Montaigne, 
Paris 1970, cfr. Gesù, I, cit. P. 102s e bibl. P. 98. 
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Ma Spinoza introdurrà anche, secondo Matheron, una ulteriore 
distinzione nel Cristo secondo lo spirito. C’è un valore, direi essoterico, 
per cui il Cristo secondo lo spirito anima tutti gli uomini, compresi i 
buoni Turchi, quali siano le loro „credenze superstiziose” (Lett. 43) in 
quanto aderenti al messaggio minimo consistente in fondo nella pratica 
fervente della giustizia e della carità, prescindendo dalle speculazioni 
vere o false mediante le quali le giustifichiamo... - e c’è la valenza 
, esoterica” del Cristo secondo lo spirito per gli iniziati all’intera verità 
filosofica, lo spinozismo. Si capisce l’influsso di Spinoza sulle conce- 
zioni deiste che preparavano a loro volta il razionalismo illuminista e 
moralista, Hegel, nonostante la sua originalità indubbia, non può 
essere compreso, e certamente nella sua visione cristologica, se non 
nella scia spinoziana. 


Hegel: la cristologia in chiave di panteismo idealista 


La cristologia hegeliana è tutta sullo sfondo del suo panteismo 
idealistico, basato sull’affermazione, d’eredità spinoziana, di un intuizione 
dell’Assoluto da parte della mente umana, per cui si pone risolutamente 
contro la soluzione kantiana agnostica che deride. Il suo interesse per 
Cristo è tutto nella linea dell’interpretazione riduttiva idealistica. 


In breve la sua cristologia ha tre fasi: passa dal Gesù filosofo 
moralista della giovanile Leben Jesu (1795), in cui si giudica contraria 
alla ragione la fede in Cristo come via di salvezza, al Cristo concilia- 
tore del periodo di du Francoforte e Jena e infine come terzo momento, 
al Cristo mediatore di libertà del sistema della maturità. Cristo assurge 
allora ad archetipo del processo logico universale dello spirito. Resta 
una certa affinità con il Cristo della cristologia luterana ma anche 
l’inconciliabilità col luteranesimo credente dato che Hegel ne fa un 
mero simbolo dell’umanità in generale. 


Spinoza ha fatto scuola e la cristologia hegeliana è una riprova 
del clima profondamente panteista del filosofo di Jena che abbiano 
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analizzato e cercato di dimosstrare altrove.'° Aggiungo che le difficoltà 
poste da Spinoza nell’interpretazione della Scrittura creando, secondo 
i fautori del razionalismo, l’inizio della critica razionalista, che spetta 
invece a R. Simon, non producono in Hegel che una lettura precosti- 
tuita sino a giungere al punto di essere tra i primi a negare nell’età 
moderna Gesù come fondatore del Cristianesimo!’, senza tuttavia un 
apparato plausibile di prova storica. Di qui un’interpretazione dei Vangeli 
talmente libera da risultare arbitraria, più di quella di Spinoza. Pertanto 
la mia accurata disanima della cristologia hegeliana ha dovuto conclu- 
dersi con la desolante affermazione circa la sua base di „pensiero 
proteiforme”: „Per noi il Dio finale di Hegel resta quello dell’imma- 
nenza nella storia non quello della pietà e dell’esperienza religiosa. Su 
questo non c’è alcun dubbio come anche sul fatto che, su base 
hegeliana, non si potrà mai fare giustizia alla storia evangelica'*“. 


La fine logica della parabola in D.F. Strauss 


Chi tenta una sistemazione più elaborata e apparentemente più 
rispettosa del piano storico nell’ambiti della cosiddetta sinistra hegeliana 
è D.F. Strauss (1808 - 1874). Lo studio delle sue opere ci ha convinto 
della singolare prospettiva che, per comprendere sino in fondo il suo 
razionalismo verso il mistero cristiano occorreva partire come ho 
detto, dalla conclusione della parabola della sua ricerca cristologica. 
Occorre andare oltre la prima Leben Jesu (Vita di Gesù, 1835-36) 
dalla finale cristologica che resta per vari versi oscura, e oltre l’opera 


Gesù, I, cit.spec. „Lo Spirito divino essenza immanente nell’uomo” sec. Hegel 2, pp. 
151s.: „Se l’essenza divina non fosse l’essenza dell’uomo della natura, sarebbe essa 
stessa un’essenza che sarebbe nulla”, oppure „senza il mondo Dio non è Dio” 
G.F.W. Hegel, Lezioni sulla filosofia della religione, Bologna 1872, v.I, p. 194.Cfr. 
E. Brito, Dieu et l’étre d’après Thomas d’Aquin et Hegel, PUF, Paris 1991. 


17 Gesù, v.I, cit. P. 159: sul vapore di R. Simon con bibl. Cfr ivi cap 5 pp. 226-249. 


Ivi, p. 169, e nota 33, cfr. W. Liitgert, Die Religion des deutschen Idealismus und ihr 
Ende,Hildelsheim, 4.rist. V.3, p. 92, scrive: Hegel ,,si oppone alle affermazioni più 
semplici della pietà, al Padre Nostro, e non ha mai fatto seriamente uno sforzo per 
comprendere perché la preghiera cristiana cominci con le parole: Padre nostro che 
sei nei cieli”. L'esperienza religiosa è totalmente espunta. 
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dogmatica Die christiliche Glaubenslehre (La dottrina cristiana della 
fede, 1840 - 41) ove va alla ricerca, se ben comprendo, di tutte le risorse 
che trova per combattere il dogma cristiano anche se in forma ancora 
velata. In realtà riprende quel che aveva asserito nella Schlusshandlung 
(chiusura) della prima Vita di Gesù, nell’edizione più critica, la quarta, 
del 1840, come risultato del suo riduzionismo mitologico: „I risultati della 
ricerca da noi condotta a termine hanno ormai annullato (vernichet), ci 
sembra, la parte maggiore e più importante di quel che ciascun 
(cristiano) crede essere suo Gesù” (178). Poiché la teorizzazione del 
mito si era rivelata molto fragile e non soddisfaceva l’autore stesso, 
occorre andare anche oltre la seconda Leben-Jesu fiir deitsche Volk 
bearbeitet (Vita di Gesù rielaborata per il popolo tedesco, 1864) che 
segna una svolta più liberale dal punto di vista storico ma non porta a 
ripensamenti dogmatici. 


In realtà non sono sufficienti a spiegare il pensiero travagliato di 
Strauss le piste solite delle sue dipendenze da F.C. Baur nonché da 
Hegel col quale però, oltre Baur, concorda nel negare a Gesù le cui 
asserzioni sono molteplicemente inadeguate e contraddittorie rispetto 
ai dati storici e all’analisi fenomenologica del mito stesso. Sebbene ci 
sembrino oggi più una conseguenza forzata di altre credenze che una 
indipendente conclusione critica, hanno influenzato in maniera determi- 
nante la ricerca e il pensiero liberale ed esistenziale di Bultmann. 


Credo insomma che per comprendere la parabola del pensiero di 
Strauss, occorre giungere all’ultima opera, Der Alte un der neue 
Glaube (l Antica e la nuova Fede, 1872) che è, nei suoi quattro scarni 
capitoli senza apparato critico, quasi il suo testamento. Esso comincia 
col chiedersi: „siamo ancora cristiani?”, e col rispondere negativa- 
mente. Ciò risulta coerente con una specie de ,, confessione”, come 
egli dice, di anni prima contenuta nello scritto Zwei friedlichen Blätter 
(Due pagine amicali, 1839), non senza collegamento coi fenomeni 
della famosa Veggente di Prevost curata da Justinus Kerner, presso cui 
Strauss molto interessato a queste vicende, si era recato con amici: ,,Fino 
allora, per l’educazione religiosa ricevuta, credetti con semplicità di 
fanciullo alla Bibbia come alla parola di Dio; ora invece accordavo 
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agli aforismi di Jacob Böhme una fede soprannaturale così viva quale 
non l’ha avuta nessun credente negli Apostoli; che dico? La sua scienza 
mi sembrava talvolta più profonda, il carattere di una rivelazione 
immediata mi sembrava più evidente che nella Bibbia stessa”. 


Ora risulta chiaro che in realtà tale atteggiamento era in Strauss 
precedente, presente dall’inizio dei suoi studi, prima di ogni ricerca 
filosofico-teologica e conseguentemente storica: su esse hanno influito 
in modo orientativo queste precomprensioni che l’ultima opera fa risaltare 
con un lucido ritorno cosciente. Infatti nei primi due capitoli l’idea 
straussiana di Dio rivela definitivamente il suo panteismo. Era e resta 
il panteismo confuso sottostante alla sua affermazione detta della „mistica 
e della filosofia naturale” o dell'identità immanente nella quale si tro- 
vano gli influssi di Schelling e di Bòme. In questi capitoli attacca 
anche l’immortalità dell’anima, ma in precedenza aveva eliminato un 
altro fondamento della fede luterana e cristiana cioè la credenza nella 
resurrezione e nell’escatologia. Negli altri due capitoli o libri espone 
invece un concetto di vita e del mondo determinista. Tutto dipende da 
cause materiali e le azioni umane vanno ricondotte ai loro motivi natu- 
rali. Secondo lui era il portato dello sviluppo della scienza moderna 
dall’ipotesi di Laplace sullo sviluppo del sistema solare che consacra il 
determinismo universale all’evoluzionismo darwiniano ateo e necessario 
che ne è il coronamento”. 


Da F. Vigouroux, Les livres saints et la critique rationaliste. Histoire et Réfutation, 
Roger & Chernovitz, Paris 1886, p. 435, con riferimento alla vita di Strauss di A. 
Hausreth. Cfr. Per la filosofia dell’dentità G. Miller, Identität und Immenz. Zur Genese 
der Theologie von D.F. Strauss..., Zirich 1968 che conclude ,,non è possibile deri- 
vare in blocco la sua „theologia” direttamente da Hegel se si tiene conto che consta 
che egli ha assimilato quest’ultimo su un fondamento caratterizzato in prima linea da 
pensieri di Schelling e di Bòme, nonché dagli scritti di Taulero”, p. 251. 


20 Secondo una testimonianza resa nota di recente, da me raccolta in Freud e la 


religione dei padri (Studium Roma 1996, pp. 141 s.) Sarebbe stata la lettura di un 
opera di Strauss a far perdere al giovane Freud la fede ebraica ed a convincerlo 
saldamente del valore assoluto del determinismo scientifico e dell’evoluzionismo 
ateo di Darwin: credo pertanto che si tratti proprio dell’operetta di Strauss del 1872. 
Due anni dopo Strauss moriva. 
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Si chiarisce cosi anche quel passo che sembrava oscuro nella 
prefazione alla Vita di Gesù del 1940 da me spesso citato ove Strauss 
pone hegelianamente il dilemma tra naturalismo e soprannaturalismo 
nell’interpretazione del Cristo evangelico per opporvi la sua teoria o 
„Sintesi? del mito. Qui escludeva il secondo, staccato interamente da 
ogni esperienza religiosa storica, esponendo la persuasione derivata dal 
determinismo razionalista, cioè che ,,l’età moderna deve al contrario 
della persuasione biblica) ad una serie di penosissime ricerche conti- 
nuata per secoli, la convinzione che tutto nel mondo dipende da una 
catena di cause ed effetti che non soffre interruzione alcuna”. 


Strauss non si pone ancora il problema di cosa abbiano vera- 
mente inteso gli autori biblici, non v’è ancora la scoperta in lui dei 
generi letterari, né s’interessa di studiare il linguaggio religioso come 
fondato su un’esperienza. Si nota pertanto un’urtante aria di arbitra- 
rietà e unilateralità nei suo scritti. Ci vorrà del tempo ancora, prima 
che il razionalismo assoluto sia considerato principio ideologico previo 
e perciò non adatto ad una comprensione rispettosa dell’esperienza 
religiosa nell’interpretazione biblica, come lasciava intravvedere l’opera 
di R. Simon (1638 - 1712) oggi considerato universalmente l’inizia- 
tore (anzichè il „deduttivo” Spinoza) della ricerca sia storico-critica 
moderna che in chiave ecumenica di cui fu un precursore (1678). 


2! Gesù, I cit. Le pp. 230-249 mostrano la compossiblità di critica e accettazione di un 


intervento soprannaturale nella storia dal Simon ad oggi. Per complemento sullo 
sviluppo della critica storica del problema dell’interpretazione della Bibbia rimando 
in particolare all’ottavo volume della collana, con più di 200 collaboratori, Bible de 
tous le temps, citata curato da C. Savart e J.-N. Aletti, Le monde contemporaine et la 
Bible, 1985 e gli studi sugli auttori e problemi citati sparsi in tutta la collana. Per lo 
sviluppo delle recenti possibilità di riscoperta del Cristo mi permetto un rimando alle 
ricerche recensite nel mio secondo volume dell’opera su Le origini del crististiane- 
simo: Gesù cosstruttore e maestro, Cittadella, Assisi 1996 contenente la conclusione 
su un Gesù aspparetenente, come tekton, alle classi medie e molto più istruito in lungue e 
cultura ebraica e profana di quanto il razionalismo radicale ha dovuto supporre. 
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Abbiamo trovato che Spinoza è all’inizio di due linee del razio- 
nalismo moderno a riguardo della ricerca sul mistero del Cristo, entrambe 
danno luogo ad una forma di razionalismo riconducibile ad un aspetto 
del programma spinoziano Deus sive Natura. La prima serie si svolge 
in chiave più o meno tendenzialmente idealistica con esito panteistico 
mai del tutto esaurita, la seconda serie, naturalistica, serie sembra aver 
più a lungo determinato la ricerca antisoprannaturalistica di stampo 
positivistico e nelle varie forme liberali (Renan, Harnack, Bultmann). 
Tutte sembrano inficiate di un riduzionismo antisoprannaturalistico, 
frutto del razionalismo radicale non del tutto superato e che forse non 
morirà mai del tutto. 


La ricerca tuttavia odierna interdisciplinare richiede nuovi strumenti 
critici che non possono non contenere a mio parere una epochè feno- 
menologica che rispetti le esigenze di una storia non ideologizzata 
delle religioni, e sia capace di sopportare il dialogo simpatetico interre- 
ligioso come strumento essenziale dei rapporti umani nel nuovo millennio. 
Con questo auspicio vorrei contribuire all’avvenire interreligioso del 
futuro con il seguito del primo volume, appena uscito col sottotitolo: 
Principi fenomenologici, della Storia comparata delle religioni, 
Cittadella, Assisi 1999. I principi verranno applicati alle tipologie e 
strutture fondamentali dell’Oggetto delle religioni storiche in modo 
dettagliato nel seguente volume già pronto, dopo aver fatto da guida 
anche alla ricerca in due volumi, sul Gesù qui sopra utilizzati. 
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Rezumat 


Lucrarea prezintă raportul gândirii europene cu creştinismul, începând cu 
criza în care a intrat după perioada umanismului creştin. Această criză a 
gândirii este caracterizată, printre altele, de apariția Reformei. Gândirea 
teologică reformată este ruptă de perioada precedentă, lucru explicat şi prin 
criza scolasticii târzii. În timp, acest lucru duce la o reîntoarcere la 
panteism. Dezvoltarea raționalismului se face în două etape: una clasică, de 
la Descartes la Kant, şi o a doua, în secolul al XIX-lea, cu Hegel, Schelling, 
Compte. Se pare că pentru multi, cuvântul „modern”, căruia i se adaugă cel 
de „gândire” înseamnă o rațiune şi o raționalitate care s-ar dori să se 
autolegitimeze ca unice, ba chiar să devină instanţele absolute ale persoanei 
umane. Acest lucru s-a petrecut într-un context cultural marcat de evolu- 
tionism, transpus în plan istoric şi cultural într-o concepţie optimistă despre 
viaţă, societate şi viitorul omului. Un aspect relevant e dat de radicalismul 
lui Spinoza. Elementul central şi determinant al radicalismului spinozian îl 
găsim în distingerea a patru grade de percepție, unde ultimul grad exprimă 
convingerea că nu există nici o cunoaştere care să nu poată fi atinsă. De 
aici, filosofia, după Spinoza, poate conduce la o intuiţie a întregii realități. 
Spinoza propune o imagine a lui Cristos care ar fi susținătorul unui crez 
universal-minimal, în care s-ar regăsi toți oamenii, inclusiv necreştinii. 
Cristologia hegeliană se bazează, la rândul ei, pe moştenirea lui Spinoza. 
Ea porneşte de la intuiţia unui Absolut din partea minţii umane. Dumnezeul 
lui Hegel e cel al imanentei în istorie, nu cel al pietàtii şi al experienţei 
religioase. D.F. Strauss, reprezentat al stângii hegeliene, rămâne, de aseme- 
nea, pe poziţii panteiste, respingând credinţa în înviere şi în nemurirea 
sufletului; concepţia sa de viaţă e deterministă: totul depinde de cauze 
naturale, acţiunile umane fiind readuse la motivele lor naturale. Am văzut 
cum Spinoza se află la originea raționalismului modern. Din gândirea sa au 
apărut două forme de rationalism: una idealistă, cu o finalitate panteistă şi 
alta naturalistă, ambele pătrunse de un reducționism antisupranatural, rod al 
raționalismului radical. Cercetarea actuală interdisciplinară recere noi instru- 
mente critice care nu pot să nu conţină o epoche fenomenologică ce să res- 
pecte exigenţele unei istorii neideologizate a religiilor şi care să fie capabilă 
să suporte dialogul interreligios ca un instrument esenţial al raporturilor 
umane ale noului mileniu. 


ISUS CRISTOS VIU ÎN BISERICĂ, 
IZVORUL SPERANTEI PENTRU LUME 


P.S. Petru Gherghel 
Episcop de laşi 


M-am bucurat să fiu introdus în programul stabilit de organizatori 
cu intenția de a mă determina să iau parte la acest colocviu teologic şi 
de a face şi concluziile ce se impun pentru toţi care s-au implicat şi au 
participat, deci şi pentru mine ca episcop. 


Pentru această implicare a mea, mulţumesc Pr. Dancă Vilhelm şi 
organizatorilor, secretariatului şi mărturisesc că mi-a făcut mult bine şi 
m-a făcut să mă simt într-o atmosferă de Sinod - de care m-am 
despărţit nu de mult - şi mi-a oferit posibilitatea să aud noi argumente 
despre ISUS Cristos Unicul Mântuitor al lumii - subiect dezbătut de 
părinţii sinodali care au făcut doar o aplicare şi precizare conjun- 
cturală: izvor de speranţă pentru Europa şi, dacă este pentru Europa, 
atunci este pentru toată lumea. 


Las organizatorilor şi specialiştilor dreptul şi obligaţia de a face 
concluziile ce se impun din mozaicul de argumente prezentate în ca- 
drul acestui colocviu organizat aici în Institutul nostru de specialişti în 
ştiinţele sacre, ortodocşi şi catolici. 


Cuvintele mele la încheierea acestui colocviu teologic vor să fie 
un mic mănunchi de concluzii practice, pastorale, de apreciere generală 
şi satisfacție şi de schitare a unui program viitor pentru a angaja mai 
mult pe preoţii noştri ce lucrează în câmpul pastoral între credincioşi, 
în lume, dar într-o legătură benefică cu episcopul şi Maestrul în 
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credintà si profesorii nostri din Institutul Teologic si celelalte institutii 
de formare crestinà. 


Mà bucur sà fac o primà constatare cà toti vorbitorii - atàt cei 
care aparţin Institutului Teologic Romano-Catolic cât si cei ce au venit 
de la Facultatea de Teologie Ortodoxă - prin cuvântările lor foarte bine 
alese şi pregătite - au reuşit să fundamenteze în sufletul meu, şi nu 
numai al meu, al întregului auditoriu, convingerea că toată mântuirea 
şi bucuria şi speranţa noastră este Isus Cristos, unicul Mântuitor al 
lumii, acelaşi ieri şi azi şi totdeauna, după cum citim în Scrisoarea către 
evrei (Ev 13, 8). Au fost clipe binecuvântate în pregătirea noastră 
proximă la celebrarea Marelui Jubileu. 


Apoi vreau să aduc mulţumiri rectorului Academiei noastre Sf. 
Augustin pentru grija ca acest dialog să continue, să se mărească şi 
îmbunătăţească în toate direcţiile. 


Consider că desfăşurarea lui în cadrul Institutului Teologic, cu 
prezenţa studenţilor teologi catolici şi ortodocşi, este nu numai benefică 
pentru pregătirea lor teologică ci şi o fericită ocazie de formare spiri- 
tuală şi ecumenică în perspectiva unei lucrări comune la nivel local de 
refacere a unităţii. 


Regret că la acest colocviu nu iau parte cât mai multi preoţi care 
sunt răspândiţi în diferite locuri din dieceză pentru desfăşurarea activi- 
tàtilor pastorale. E păcat. Le-ar prinde foarte bine pentru a-şi mări nu 
numai orizontul teologic dar şi zelul pentru activităţile lor în mijlocul 
poporului. 


S-ar reuşi poate încet-încet acea transformare - fie şi prin sac şi 
cenuşă pentru o vestire şi mai veridică a mesajului evanghelic. 


Pentru a suplini acest lucru hotărâm să facem astfel de cursuri - în 
perioada Postului Mare drept pregătire la trăirea euharistică de care 
ne vorbea părintele Lucian Farcaş şi la celebrarea cum se cuvine a 
Marelui Jubileu. De aceea cer conducerii Academiei Sf. Augustin şi 
Institutului Teologic Romano-Catolic o analiză pentru realizarea acestui 
program de pregătire continuă. Tema propusă de mine pentru acest 
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curs intensiv: Ewharistia, mijloc sau loc de preamàrire a Sfintei 
Treimi si de împlinire a misiunii creştine. 


Sunt sigur că au fost zile de reflexie, de întreţinere şi alimentare 
a credinţei în Isus, a fost un nou moment pentru discere, cum spunea 
Pr. Prof. Eduard Ferent, pentru a putea anunţa autentic pe Cristos - 
Unicul Mântuitor al lumii, izvor unic al speranţei pentru membrii 
Bisericii si toţi locuitorii Europei şi ai pământului. 

Un gând particular de preţuire pentru prezenţa Preotilor Profe- 
sori ai Facultăţii de Teologie Ortodoxă, coordonati de Pr. Decan Conf. 
Gheorghe Popa, Pr. Conf. Petre Semen, Pr. Lect. Gheorghe Petraru, 
Pr. Lect. Nicolae Achimescu, Pr. Dr. Dan Sandu - pentru disponibili- 
tatea lor că să trăiască împreună cu noi acelaşi adevăr şi aceeaşi 
bucurie şi speranţă generată de Cristos. 


Aşteptăm cu bucurie şi prilejul ca acest dialog să se desfăşoare şi 
în ambient universitar ortodox, cu binecuvântarea şi aportul I.P.S. 
Daniel, Mitropolitul Moldovei şi Bucovinei, care are cunoştinţă despre 
această iniţiativă şi a îmbrăţişat-o cu deosebit interes. 


Ne despàrtim cu încrederea că l-am întâlnit pe Isus Cristos viu şi 
prezent în Biserică şi de la El aşteptăm lumina pentru a-l preamări pe 
Tatăl, chiar acum în preajma Marelui Jubileu şi nu singuri, ci împreună 
cu fraţii noştri. 


DIMENSIUNEA KERIGMATICA 
A COLOCVIULUI TEOLOGIC 


Pr. Eduard Ferent 
Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 


Părintele Karl Rahner în Sacramentum mundi! spune că teologia 
este în mod necesar kerigmatică. Ea nu numai că are ca şi cuprins 
Cuvântul lui Dumnezeu, dar este şi o reflecţie sistematică, condusă 
metodic, despre Revelația dumnezeiască, despre credința noastră în 
ea. Teologia este o reflecţie critică şi responsabilă despre credinţă. Ea 
reflectează în mod critic, nu parenetic, asupra misterului mântuirii, 
participând activ la vestirea misterului lui Cristos în Biserică. 


În zilele acestui „Colocviu teologic ieşean”, am avut bucuria de 
a participa în aula Institutului Teologic Romano-Catolic la dezbaterea 
asupra misterului lui Cristos în zilele noastre. Cât mă priveşte, în co- 
municarea ,,Misterului lui Cristos în contextul teologiei actuale” am 
plecat de la Cristologia Conciliului Vatican II. Printre textele prezen- 
tate a fost şi mărturia plină de credinţă vie în Cristos Domnul a lui 
Paul al VI-lea. Din ea reiese pasiunea spirituală față de Persoana lui 
Isus Cristos a acestui apostol al zilelor noastre. 


Acum, la încheierea colocviului amintit, voiesc să imprim re- 
flectiilor noastre cristologice dimensiunea kerigmatică specifică aces- 
tei discipline teologice. In acest sens am ales o altă mărturie, dată 


' Cf. RAHNER K., Cuvântul Teologia si în Sacramentum mundi. Theologishes 


Lexicon für die Praxis - 4 Bände, Herder KG Freiburg im Breisgau 1967-1969, 
Redazione italiana a cura di Alberto BELLINI, Morcelian 8 (Brescia 1977) col. 213. 
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acum o sută nouă ani de un mare slujitor al lui Cristos, Părintele 
Longhaye P, S. J. Este testamentul său spiritual adresat confratelui P. 
Grandmaison, mărturie care vorbeşte de la sine. Iat-o: 


TESTAMENT SPIRITUAL 
lăsat de P. Longhaye S.J., Pr.-lui P. Grandmaison. 


„Indreptaţi-vă mereu privirea spre tinta supremă a vieţii, care 
este Isus Cristos. În el sunt toate. 


Dacă acest testament ar avea putere de obligativitate, v-aş cere 
un singur lucru, unul singur: căutați în orice disciplină de studiu 
raportul ei cu Isus Cristos, căutaţi mijlocul mai mult sau mai putin di- 
rect, dar totdeauna la îndemână, de a face din orice cunoaştere dobân- 
dită o mărturie în favoarea lui Isus Cristos. Toate celelalte sunt o curio- 
zitate mai mult sau mai puţin deşartă, deoarece este mai mult sau mai 
putin incompletă si, de aceea, demnă de a nu fi luată în seamă. Si chiar 
dacă bunul Dumnezeu vă va dărui patruzeci sau chiar cincizeci de ani 
de vigoare intelectuală, vor fi prea puţin pentru a-l studia pe Isus 
Cristos şi raporturile sale cu toate realitățile umane. 


Dorinţa mea arzătoare este aceasta: iubiti-1 pe Isus Cristos. Până 
la ultima suflare căutaţi să vă pasionaţi în fiecare zi mai mult de Per- 
soana sa. Studiati, cercetaţi, clarificati, explicati necontenit pentru voi 
şi pentru alţii bogăţiile sale infinite. Contemplati-l stăruitor până ce îl 
veti şti pe dinafară, mai mult, până veti fi asimilați de el, până la absor- 
birea voastră de către el. El să fie mereu centrul cugetărilor voastre, pun- 
ctul de sprijin al cunoştinţelor voastre, tinta practică a studiilor voastre, 
de orice gen ar fi aceasta. Faceţi din el unica motivaţie teologică a vieţii 
voastre, argumentul ei suprem, arma biruitoare a apostolatului vostru. 


Profesor, predicator, scriitor, misionar sau mai ştiu eu ce..., anonim 
sau celebru, dedicat celor mai mari sau mai mici slujiri (ministere), să 
fiți cunoscut în sfera voastră de apostolat ca un om umplut şi cucerit 
de Isus Cristos, ca un om care cu timp şi - dacă ar fi posibil - fără timp, 


252 Dimensiunea kerigmaticà a colocviului teologic 


vorbeşte mereu despre Isus Cristos, dar nu oricum, ci din plinătatea 
inimii. Oricare ar fi inevitabila voastră parte de imperfecţiune, de incoe- 
rentà umană, cel putin să nu fiţi dintre aceia care deschid o prăpastie 
între inteligenţa lor şi inima lor, între doctrina lor şi viaţa lor. Să nu fiţi 
dintre aceia care au faţă de Învățătorul lor mai mult o pasiune intelec- 
tuală, un entuziasm mai mult estetic, ci dintre aceia care îl iubesc cu 
inteligenţa şi cu toată inima, (cu creierul şi cu toată sensibilitatea), 
dintre aceia care au curajul de a-i deschide total adâncul sufletului. 


Isus Cristos meditat, Isus Cristos cunoscut, Isus Cristos iubit cu 
o pasiune din ce în ce mai mare şi coerentă cu ea însăşi, iată programul 
tău, iubite confrate..., deoarece el te învredniceste de a te chema într-un 
mod atât de vădit. Aceasta va constitui însăşi demnitatea vietii tale 
religioase, va reprezenta toată forța, mângâierea, bucuria şi puterea ta. 


Acesta este cuvântul testamentului meu; cuvânt grav, învăpăiat 
şi mângâietor, recomandarea supremă a unui om care se pregăteşte să 
treacă pragul strămutării”. 


9 septembrie 1890 Imprimatur:  Laudae, 8 mai 1967 
Sacerdos Alaphridus Ugge 
Vicar General 


INEDIT 
MOMENTE CRITICE 


Pr. Anton Despinescu 
Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 


Războiul al doilea mondial (1939-1945) a zguduit puternic întreaga 
planetă, având repercusiuni din cele mai grave. România a fost afec- 
tată şi ea din plin. 


Intrată prin forța împrejurărilor şi târguiala învingătorilor în lagà- 
rul socialist dirijat de uniunea sovietică, tara noastră a avut de suportat 
cu vârf şi îndesat rigorile regimului comunist. 


După anii tracasanti ai tranziţiei (1944-1948) evidenţiate prin 
instalarea la 5 martie 1945 de către sovietici „a primului guvern demo- 
crat” în frunte cu dr. Petru Groza, lichidarea partidelor istorice (cel 
liberal şi cel țărănist), abolirea monarhiei la 30 decembrie 1947, şi alun- 
garea regelui Mihai I în vara anului 1948, se instalează viguros regi- 
mul totalitar comunist. Întreaga viaţă politico-socială este restructurată 
după modelul sovietic. 


Biserica, îndeosebi cea greco-catolică a fost prima victimă: desfiin- 
tatà prin decret de stat. Toti episcopii, si mare parte din cler care nu au 
acceptat ordinul de a se supune patriarhiei Bisericii Ortodoxe Române, 
au fost încarceraţi. 


O soartă asemănătoare era rezervată şi Bisericii Romano-catolice. 
Diecezele au fost restructurate de puterea statală fără a se mai ţine sea- 
ma de Concordatul încheiat între Sfântul Scaun şi Statul Român în 1929. 
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De altfel, în scurt timp, a şi fost denunţat iar nunțiul papal declarat 
„persona non grata” şi obligat să părăsească ţara. Presiunile făcute 
asupra ierarhilor catolici de a forma o Biserică schismatică, ruptă de 
Papa au eşuat. Toti episcopii catolici, cu excepția Arhiepiscopului Mitro- 
polit Alexandru Teodor Cisar, dus la Orăştie în domiciliu obligatoriu, 
au fost încarcerați. Prevăzând această situaţie, Sfântul Scaun a luat 
măsuri preventive cu privire la continuitatea exercitării jurisdicției prin 
acordarea aşa-numitelor „facultăţi extraordinare”. În virtutea acestora, 
titularul jurisdicției era obligat ca la intrarea în exerciţiul ei (captu 
possessio), să desemneze un succesor, ca, în cazul împiedicării lui prin 
arestare, exerciţiul jurisdicției sà continue. Predica bimilenară a Bise- 
ricii Catolice a determinat această uzantà excepțională în condițiile în 
care nu se puteau aplica prevederile obişnuite ale Dreptului Canonic. 
Facultăţile extraordinare au fost aduse la cunoştinţa tuturor episcopilor 
din ţările est-europene, cuprinse în lagărul totalitarist sovietic. 


In arhiepiscopia romano-catolică de Bucureşti, în aplicarea lor s-a 
ajuns încă din primii ani la un impact. Încercăm să-l prezentăm în 
rândurile care urmează: 


Pânza de păianjen a Securităţii fiind foarte minuţios tesutà, după 
retragerea bătrânului arhiepiscop Alexandru Theodor Cisar, succesorii 
săi în jurisdicție: dr. Anton Durcovici, episcopul de Iaşi şi administra- 
tor apostolic de Bucureşti, Iosif Schubert, consacrat episcop în clan- 
destinitate, preoţii loan Baltheiser şi Mathaeus Pozar au fost , la scurt 
timp, unul după altul, arestați. Probabil că ultimul, M. Pozar nici nu a 
mai avut timp să desemneze un succesor. În felul acesta, arhiepiscopia 
s-a trezit în vid de jurisdicție. Ca atare capitlul mitropolitan a consi- 
derat oportun să se recurgă la prevederile dreptului comun bisericesc 
şi au ales în mai 1951 un vicar capitular în persoana canonicului Traian 
lovanelli, personalitate marcantă în viaţa bisericească locală, fire sen- 
sibilă, trecut de şaizeci de ani. Aşa cum se constată din declaraţia sa 
autografă, facsimil, canonicul lovanelli a acceptat această misiune „pentru 
binele clerului şi al credincioşilor, pentru a asigura Bisericii noastre 
funcționarea ei normală prin forurile sale jurisdictionale, în strică con- 
formitate cu canoanele şi tradiţiile ei”. Sintagma „funcţionare normală” 
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ni se pare totuşi hiperbolică, nouă, celor care am fost martorii acelor 
perioade dure, de pescuire în ape tulburi, patronate de dictatura stali- 
nistă. Prin canalele de informare de care a putut să se folosească Sfântul 
Scaun în situaţia confuză creată, alegerea capitulară de la Bucureşti a 
fost declarată inoportună, iar vicarul capitular lovanelli cenzurat biseri- 
ceşte. Ne putem imagina uimirea şi durerea sufletească a canonicului. 
Apelând la confrații jurisdictionari de la alte episcopii, făcând tot ce îi 
stătea în putință pentru a clarifica starea de lucruri, reuşeşte să fie 
dezlegat de cenzură, spre marea lui bucurie, cum se poate citi în pagina 
a doua a facsimilului, alineatul al treilea de sus: „În momentul de faţă, 
am nespusa bucurie pe care v-o împărtăşesc şi vouă, că, toate aceste 
neînţelegeri au fost elucidate şi umila mea persoană a fost absolvită de 
orice cenzură bisericească, redându-mi-se drepturile, demnitatea şi 
cinstea de a putea servi şi în viitor interesele sfintei noastre biserici”. 


De fapt, canonicul Stanislau Traian lovanelli a continuat să gireze 
jurisdicţia Arhiepiscopiei Catolice de Bucureşti până la moartea sa în 
1962, cu titlul de vicar capitular, hotărât de „a nu se abate sub nici o 
formă de la fidelitatea faţă de Sfântul Scaun, de la dogmele şi tradiţiile 
bisericii noastre...”, în acelaşi timp loial faţă de noua orânduire statală 
privind treburile administrative. 


De comun acord cu „ordinarius substitutus” — jurisdictionarul — die- 
cezei de laşi, mons. Petru Pleşca, recunoscut ca şi pro-vicar (noţiune 
confecționată ad-hoc), canonicul Iovanelli reprezenta din punctul de 
vedere al administraţiei de stat şi această dieceză. S-ar putea naşte 
întrebarea: Cum s-a putu mentine canonicul lovanelli 11 ani în fruntea 
Arhiepiscopiei Catolice de Bucureşti? A fost comportarea sa cea mai 
bună? Nu cumva s-a pretat la compromisuri condamnabile? Un răs- 
puns pertinent s-ar putea da numai în urma unei analize detaliate şi 
obiective a activităţii sale în contextul epocii. Fără îndoială că viforul 
stalinist din primii ani după 1948 s-a mai potolit. Văzând dârzenia cu 
care ierarhii catolici au susţinut unitatea Bisericii în frunte cu urmaşul 
lui Petru, papa, conducerea statului aşa zis democrat popular, a trebuit 
să se resemneze, să se replieze. 
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În scrisoarea autografă amintită se observă, ce-i drept, şi o oarecare 
atitudine concesivă, în maniera „daţi Cezarului ce-i a Cezarului...”. 
Comparând acest comportament cu al acelora care au fost exterminați 
în puşcării sau în lagăre de muncă forțată pentru că au stat dârz în faţa 
siluitorilor, canonicul lovanelli şi alţii asemenea lui din această etapă 
critică au fost etichetati de oportunisti, deficienti la capitolul vertica- 
litate. Fără a ne pripi cu verdictul, suntem obligaţi să respectăm prin- 
cipiul de drept: „audiatur et altera pars”. Cât priveşte pe canonicul St. 
T. Iovanelli, acesta a avut grijă să se încadreze prin depozitia făcută de 
pe amvonul Catedralei Sf. Iosif din Bucuresti, în Vinerea Mare, 11 apri- 
lie 1952. 


Obişnuim să spunem: De mortuis nisi bene! Pentru că numai 
Dumnezeu a Toate Stiutorul judecă întru totul cu dreptate. Ca atare, îi 
recomandăm atât pe cel în cauză, cât şi pe toţi cei care au mers 
înaintea noastră cu semnul credinţei, îndurării divine, în speranţa de a 
ne întâlni în lumina şi bucuria eternă, fără umbră, la Tatăl. 


COMENTARII, ÎNTREBĂRI SI DISCUȚII 


Pr. Petru Semen: În privinţa titlului fac această precizare: s-ar 
fi cuvenit să amintesc măcar câteva persoane din Vechiul Testament 
care prin misiunea lor, prin credinţa lor pentru Dumnezeu l-au închi- 
puit pe Mântuitorul Isus Cristos. Este vorba în primul rând de Abel, 
cel ce sacrifică şi suferă pe nedrept; este vorba de puritatea deosebită a 
dreptului Iosif, cel care a fost vândut de fraţii săi; şi profetul Ieremia. 
Am precizat că din criză de timp nu m-am ocupat de personajele în 
cauză care sunt extrem de relevante ca simbolistică pentru persoana 
Mântuitorului Isus Cristos. 


Întrebare: Aţi spus că jertfa lui Abel este o jertfă de comuniune. 
Dar este şi jertfa de ispăşire. Când se face trecerea de la o semni- 
ficatie la alta? De ce? 


A doua întrebare: Când au celebrat evreii Mielul pascal? Înainte 
sau după eliberare? 


A treia întrebare: Aş vrea sà ştiu ce anume dă valoare jertfei lui 
Isus Cristos? Care este poziţia teologiei ortodoxe: vărsarea sângelui 
sau altceva? 


Răspuns (Pr. Petru Semen): La prima întrebare se impun 
comentarii foarte vaste. Aici voi expune ideea mea, nu a exegetilor. 
Consider că jertfa lui Abel, ca a unuia care descinde din primul cuplu 
uman, care a experiat durerea ruperii comuniunii, cred că are o cono- 
tatie de ispăşire şi în acelaşi timp una de comuniune. El a constientizat 
marele dezavantaj de a te rupe de comuniunea cu Dumnezeu. Pe mine 
m-a uimit lectura sfântului loan Cassian în legătură cu cele două 
descendente, una pozitivă şi una negativă. Biblia face o demarcaţie 
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categorică la capitolele 5 si 6 din Geneză, între descendența primului 
cuplu şi anume descendența lui Cain, Lameh, Tubalcain, Maleleil etc., 
care au neglijat refacerea comuniunii cu Dumnezeu, şi de aceea 
Scriptura îi numeşte fii ai oamenilor, adică cu înclinaţie exclusiv spre 
cele pământeşti, cealaltă spità provenită din a celor doi Set, era numită 
spita fiilor lui Dumnezeu pentru că aveau o înclinaţie deosebită spre 
păstrarea comuniunii cu Dumnezeu prin sacrificii şi prin invocarea 
numelui. Nu întâmplător un patriarh este numit shem, care în ebraică 
înseamnă nume, iar în Gen 4,26 se precizează că o descendență a lui 
Adam şi Eva au început să invoce numele lui Dumnezeu. Deci acea 
descendență a generat poporul semit care a avut în lume menirea de a 
invoca numele lui Dumnezeu şi de a-L propaga, chiar dacă pasiv; 
poporul evreu nu a făcut şi nu face misiune prozelitistă, cum fac 
protestanții astăzi, sau unele secte. 


Aşa cred, jertfa lui Abel a avut ambele caractere. În ceea ce pri- 
veşte întrebarea a doua, din textul Bibliei rezultă că evreii au celebrat 
Mielul pascal exact în momentul când se pregăteau de drum, de vreme 
ce erau în postura de călătorie. Întrebarea nu este lipsită de logică; ea 
face trimitere clară la Noul Testament. Ideea este că beneficiem de 
Paştele cel Nou numai dacă ne pregătim, deci nu oricum. Nu ne mân- 
tuim ca nişte obiecte pasive, ca la protestanți. Astfel nu se justifică 
momentul de comemorare, de euharistie pentru că i-a eliberat şi nici 
aspectul simbolic cu trimitere la Noul Testament. 


Referitor la a treia întrebare. am scris o brosurà intitulată Icoane 
în Biblie. Din literatura de specialitate pe care am consultat-o, am reti- 
nut două idei mari, care separă cele două Biserici, dar nu în sens nega- 
tiv, ci în sens pozitiv. În Biserica Romano-catolică s-a pus accent foarte 
mult pe suferinţele Domnului Isus; aşa mi-am explicat de ce abundă 
numărul misticilor stigmatizati. În ortodoxie nu am cunoscut nici unul 
din literatura pe care am citit-o, din considerentul că se pune accentul 
mai mult pe Înviere. Acesta este salutul Mântuitorului Isus Cristos, 
îndemn la bucurie: „Bucuraţi-vă!” Le spune ucenicilor: „Pace vă dau 
vouă!” Cel care are pacea, are şi bucuria. Sigur, am citit cu mare 
bucurie viaţa sfântului Bernard de Clairvaux, viaţa sfântului loan al 
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Crucii — mi-au plăcut mult acele experienţe pe care le-au avut acei 
mistici ai Bisericii de Apus şi care se constituie într-adevăr un 
exemplu pentru ceilalți credincioşi. Deci în Biserica Ortodoxă se pune 
accentul pe bucuria suferinței: uneori este ceva bun, uneori, dacă 
exagerăm, poate să fie împotriva noastră. 


Comentariu (Pr. Eduard Ferent): Este adevărat că în teologia 
latină s-a pus accentul pe suferință. Dar în Epistola către Evrei se 
vorbeşte despre Isus care, venind în lume, a zis: „lată, vin ca să fac 
voinţa Ta!” Cred că ceea ce dă valoare unică suferinței lui Isus este 
iubirea ascultătoare faţă de voinţa Tatălui, care a dat valoare infinită şi 
jertfei sângelui. Deci una nu poate fi separată, dacă se poate vorbi aşa, 
de cealaltă. Iubirea este aceea care ne dă calitatea de a ne bucura prin 
participarea la iubirea lui Cristos, dacă putem spune aşa, de jertfa 
iubirii sacre. El putea printr-un singur act de iubire să ne mântuiască. 
Această iubire cuprinde toată viaţa lui Isus, până pe cruce, unde 
iubirea se împlineşte prin ,,consumatum est”. 


Comentariu (Pr. Petru Semen): Sublinierea Pr. profesor este 
foarte bună şi profundă în acelaşi timp. Iubirea împreună cu jertfa, 
care duc la bucurie. Sigur, că Dumnezeu în atotputernicia sa putea să 
ne mântuiască si în alt fel, dar am sesizat că din minunile, vindecările 
pe care le face Domnul Isus în lume, dintr-o iubire desăvârşită, cum 
subliniază Pr. profesor, a ţinut să-i facă pe cei ce au de beneficiat de 
vindecări, de minunile lui, într-un fel, copărtaşi la actele sale. „Mergi 
şi te spală în Siloah!” În delicatetea sa deosebită, Mântuitorul parcă ar 
vrea să-i atribuie şi aceluia un fel de merit pentru că şi el s-a ostenit 
până la... sau „mergeţi şi vă arătaţi preoților!” impune parcurgerea unei 
etape până la vindecare. Deci nu-şi asumă niciodată unilateral faptele 
minunate, ci parcă trimite într-un fel meritele asupra beneficiarilor. 


Comentariu (P.S. Petru Gherghel): Vreau să subliniez că la 
Sinod am auzit o expresie care vine exact în nota părintelui profesor. 
Astfel, un părinte sinodal a spus că nu prin suferință ne-a mântuit Isus, 
ci prin iubirea cu care a îmbràtisat suferinţa. 
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Întrebare: Exegeţii din zilele noastre spun că textele referitoare 
la slujitorul suferind din cartea lui Isaia au căpătat o conotaţie mesia- 
nică şi prin traducerile lor repetate în timp. Aşadar, întrebare: care a 
fost rolul tradiţiei în interpretarea mesianică a acestui text biblic? 


Răspuns (Pr. Petru Semen): Dacă facem o comparaţie între 
exegeza iudaică a acestui text şi cea creştină, sigur, vedem că este o 
deosebire izbitoare. Exegeza iudaică, începând cu unii pionieri ai aces- 
teia, cum ar fi J. McKenzie, M. Buber etc., a văzut acolo un personaj 
religios sau politic al poporului din care făcea parte si Isaia. ÎI compară 
cu Moise, care a fost profetul profeților, de vreme ce la Dr 5,18 spune: 
asemenea mie, deci este un reper pentru propriul popor. Îl compară cu 
Zorobabel, pentru că a întemeiat Noul Templu, iar Isaia vorbeşte, cum 
de astfel face şi Zaharia: am văzut cum la capitolul cap. 12 ce se spune 
despre cel care va întemeia un nou Templu. ÎI compară, de asemenea, 
cu Iona, care a eliberat si a împlinit o fagàduintà, îl mai compară si cu 
Ezdra şi Nehemia şi cu alte personaje. Cu toate acestea, noi putem fi 
acuzaţi că am adaptat textul la mentalitatea creştină. Această acuzaţie, 
creştinii au primit-o din secolul I: cum că ei au falsificat textele lui 
Isaia din Septuaginta pentru ca să aibă o conotaţie profetică, cum ar fi: 
Is 7,14. Nu revenim asupra termenilor pentru că sunt arhicunoscuti. 
Dar totuşi... Acum termin de citit Kabala, Talmudul şi constat ca o 
linie generală că evreii sunt în aşteptarea lui Mesia. Atunci, sigur că nu 
recunosc că textul ar fi împlinit. Da, observaţia e bună. 


Întrebare: Am o întrebare directă. Isus Cristos, chiar si Evan- 
ghelia după loan, nu vorbeşte niciodată despre el ca miel. Spune: sunt 
Bunul Păstor, Calea, Adevărul si Viaţa, Vita, Medic, Lumină, Apă. Nu 
este şi nu a fost şi o realitate în istoria Bisericii, îndepărtarea echili- 
brului între Cuvânt şi Jertfà? 


Comentariu (Pr. Mario Querini): Se pare că Isus a vorbit în 
mod clar despre jertfă, folosind o expresie tradiţională în acest context: 
„va fi dat în mâinile oamenilor”. E o expresie care trimite la sacrificiul 
lui Isus. 
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Comentariu (Pr. Wilhelm Dancă): În Evanghelia lui Matei se spu- 
ne de vreo trei ori despre Fiul omului că trebuie să meargă la Ierusalim 
şi acolo trebuie să sufere. Nu este vorba aici despre jertfa lui Isus? 


Răspuns (Pr. Petru Semen): În toate textele în care e pregătit 
micul grup de ucenici spre a-l urma pretutindeni, se face aluzie la 
aspectul de jertfă, după cum a subliniat părintele. 


Întrebare: Este sigur că prezenţa Bisericii postpascale nu a creat 
preoţia lui Isus; este un adevăr de credinţă. Eu aş pune întrebarea: în 
sinoptici nu apare, precum ati spus, chipul lui Cristos ca preot? Ce 
legătură există între comportarea lui Isus ca slujitor al Domnului şi 
cuvintele pe care EI le-a spus la 12 ani, în Templu, părinţilor săi: ,, Nu 
stiati că trebuie să fiu în cele ce-l privesc pe Tatăl meu?” Si al doilea 
aspect: faţă de preoţia lui Isus, ce raport este între botez si preoţie? 
Aş adăuga că toată comportarea lui e aceea a unui preot. Funcţia 
principală este aceea de a predica evanghelia: Cristos e Cuvântul lui 
Dumnezeu. Oare din acestea nu avem tocmai dovezile preoţiei sale? 


Răspuns (Pr. Alois Bulai): În prima întrebare era vorba despre 
legătura dintre preoţia lui Isus asa cum o înţelegem noi, ca Mare Preot 
al Noii Aliante şi episodul în care Isus, la 12 ani le răspunde părinţilor, 
Sf. Fecioare, care îi spun „De ce ne-ai făcut aceasta?”: „Oare nu stiati 
că trebuie să mă aflu în casa Tatălui meu”? Am spus la început că nu am 
putut intra în toate detaliile, am menţionat că o primă apropiere de mis- 
terul lui Cristos şi interpretarea lui ca preot pleacă tocmai de la legă- 
tura lui cu Templul. Eu am luat numai aspectul acela cu Templul care 
va fi înlocuit; rămâne mereu Templul ca loc de întâlnire cu Dumnezeu. 
Dacă în prima fază, în Vechiul Testament, Templul construit de mâi- 
nile omeneşti era locul care favoriza întâlnirea dintre Dumnezeu cu 
poporul care era reprezentat prin preot, care realiza maximul mijlocirii 
prin jertfa pe care o aducea în Templu şi, în special, prin liturgia anuală 
a zilei ispăşirii, în Noul Testament — şi lucrul acesta îl subliniază foarte 
bine şi Scrisoarea către Evrei, jertfa aceasta e realizată de Cristos nu 
într-un Templu făcut de mână omenească, ci în propriul său trup, care 
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devine Templul care favorizează mijlocirea totală, aceea care aduce cu 
adevărat iertarea şi împăcarea cu Dumnezeu. În sensul acesta, Tem- 
plul despre care se vorbeşte acolo e o prefigurare a Noului Templu, 
care e propriul său trup, în care lumea se poate întâlni cu Dumnezeu. 
În acest sens văd eu această apropiere, legătură. 


O altă problemă e modul în care e prezent Isus în sinoptici, şi 
dacă există o legătură între botez şi preoție. Sigur că felul în care e 
prezentat botezul lui Isus în Iordan de către toți evanghelistii, este 
momentul consacrării şi al misiunii. În momentul în care e botezat în 
Iordan, Duhul Sfânt este deasupra lui şi Tatăl vorbeşte: „Acesta e Fiul 
meu, pe dânsul să-l ascultați”. Este momentul în care Isus e consacrat 
în Duhul Sfânt pentru ca să împlinească misiunea aceasta, de a-i duce 
pe cei care-l ascultă la Tatăl. Este o legătură între botezul lui Isus şi 
consacrarea lui ca preot, aceea de a favoriza întâlnirea dintre Dumnezeu 
si oameni. 


Întrebare: În Noul Testament mai există o altă ungere a lui Isus 
în afară de cea de la botez? 


Răspuns (Pr. Alois Bulai): Există ungerea înainte de pătimire. .. 
Comentariu (Pr. Eduard Ferent): O ungere este şi întruparea. 
Răspuns (Pr. Alois Bulai): În sens larg, desigur. 


Comentariu (Pr. Eduard Ferenţ): Cred că nu există altă ungere 
în Noul Testament, decât aceasta, pe care o face Duhul în trupul lui. 


Răspuns (Pr. Alois Bulai): Realitatea exista, nu s-a creat după 
aceea preoția lui Cristos. Dar, în contextul acela în care preoția era legată 
de cultul de la Templu, de o categorie de oameni din care Isus Cristos 
nu făcea parte după legea lui Moise, în momentul în care în viața pu- 
blică Isus a fost mereu în conflict cu reprezentanţii oficiali ai preoţiei 
levitice, cu marii preoţi, atunci a fost foarte greu pentru credincioşi, 
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pentru evanghelişti, să facă apropierea dintre Isus Cristos ca Mesia, cel 
în care se împlineşte aşteptarea mesianică şi preot, chiar dacă acest 
lucru, cum spunea şi părintele Semen chiar în cartea lui Zaharia era 
deja formulat în aşteptare, adică va fi o strânsă legătură între princi- 
pele Mesia şi principele Mare Preot. Nu m-am referit la toate detaliile, 
cum ar fi credinţa la esenieni, unde, de asemenea, figura lui Mesia 
capătă atribute de Mare Preot. 


Întrebare: Referitor la jertfa lui Cristos: ce raport este între na- 
tura umană şi divină? Mi se pare că în teologia ortodoxă preotul are 
o reţinere în această privinţă. Se pare că îi este frică să afirme că Isus 
a suferit şi a murit ca Dumnezeu, pentru a arăta meritele lui infinite. 


Răspuns (Pr. Petru Semen): Într-adevăr, sunt oarecare retineri 
din partea unor teologi în ceea ce priveşte ființa dumnezeiască, după 
cum subliniază Pr. Mario. Pr. Stăniloae, însă, în cartea Chipul nemuri- 
tor al lui Dumnezeu, abordează plenar şi această problemă; nu as pu- 
tea spune că există o opinie generală a Bisericii Ortodoxe cu privire la 
acest noli me tangere, pentru că, dacă luăm în considerare simbolistica 
Vechiului Testament, îl avem pe Isac, care era pe punctul de a fi jertfit 
de Avram, dar de care acesta nu s-a atins, pentru că îngerul lui 
Dumnezeu i-a strigat: „Avrame, Avrame, să nu te atingi de fiul tău, că 
a văzut Domnul că îl asculţi”. Mă întreb dacă nu cumva Părintele 
Ceresc nu l-a lăsat pe Fiul său să vadă stricăciunea, „Căci nu-l vei lăsa 
pe cel drept al tău să vadă stricăciunea”, tocmai pentru că s-a făcut 
ascultător până la moarte, şi încă moartea pe cruce. Sunt câteva texte 
care ne fac să avem retineri dacă într-adevăr Fiul lui Dumnezeu a 
murit şi ca Dumnezeu. Nu putem să contrazicem evidența Scripturii. 


Comentariu (Pr. Alois Bulai): În sensul acesta şi Scrisoarea 
către Evrei este clară: „Şi desi era Fiu, a învăţat ascultarea din cele ce 
a pătimit, iar după ce a fost făcut desăvârşit a devenit cauză de mân- 
tuire veşnică pentru toţi cei care ascultă de el”, dar era clar, a rămas 
Fiu, era Fiu, iar din cele ce a pătimit, trupeste a fost făcut desăvârşit, 
nu în sensul că Isus Cristos ar fi fost un moment când nu era perfect, 
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dar prin această ascultare, omenitatea lui a fost glorificată şi a devenit 
în felul acesta cauză de mântuire veşnică, spune autorul, pentru toți. 


Întrebare: În timp ce se preciza ideea că Isus nu a fost făcut 
preot, ci el era preot de la venirea sa în lume, mi-a venit în minte 
scena în care Isus respinge să fie ales, făcut rege atunci când înmul- 
teste pâinile, pentru că el era deja rege si nu avea nevoie de demnita- 
tea aceasta de la oameni. Întrebarea mea se referă la altceva: Biseri- 
ca foloseşte un text foarte frumos atunci când botează; după botez, 
celebrantul se adresează neobotezatului, spunându-i că a devenit o 
făptură nouă, asemenea lui Cristos, rege, profet şi preot. Să înţelegem 
aici că ar fi cele trei atribuite ale Marelui Preot, în contextul celor 
prezentate de prelegere, sau riscăm să facem din Isus trei persona- 
lităţi: o dată e preot, o dată e rege, o dată e profet? În această expre- 
sie — Marele Preot — despre care spuneati că include splendoarea lui 
Cristos, trebuie să înţelegem aceste trei atribute sau acceptăm riscul 
separării? 


Răspuns: (Pr. Alois Bulai): Eu aş zice, mai degrabă, că miste- 
rul lui Cristos, în care este asimilat omul prin botez, comportă aceste 
trei dimensiuni care formează o singură realitate: aceea de rege (de a 
conduce), aceea de preot (de a aduce cult lui Dumnezeu) şi aceea de 
profet (aceea de a învăţa). Există o singură realitate, o singură persoa- 
nă a lui Isus Cristos, care are aceste trei roluri. 


Întrebare: Pun o întrebare mai prozaică, de actualitate imedia- 
tà: de ce femeile nu pot să fie preoţi? 


Răspuns (Pr. Alois Bulai): Este o tradiţie a Bisericii. Dacă preo- 
tia este semn, fiindcă cel care acţionează, o face în persoana lui Cristos, 
pentru ca să se păstreze identitatea semnului cu cel care este preot prin 
excelenţă, la care participă preoţia, adică Isus Cristos, genul acesta 
natural este, cred, un semn important. 
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Comentariu (Pr. Petre Semen): Avem un argument filologic în 
Biblie: preot, în ebraică, se spune kohen, un participiu de la verbul 
kahan (€l stă în faţă, înainte) şi nu întâlnim niciodată femininul; avem 
ha kohen, şi nu kohenah. 


Întrebare: V-as ruga să ne faceți o precizare legată de vesnicia 
preoţiei lui Cristos şi a preoţiei participate. 


Răspuns: (Pr. Alois Bulai): Participarea la preoția lui Isus 
Cristos este definitivă. În credinţa noastră spunem că cel care primeşte 
acest sacrament primeşte un sigiliu de neşters care, asemenea sigiliului 
botezului, este veşnic. Cât despre preoţia veşnică a lui Cristos.. el este 
Dumnezeu, este veşnic. 


Comentariu (P.S. Petru Gherghel): La o întâlnire ecumenică, 
la Erfurt, s-a ridicat problema preoţiei femeilor. ÎPS Antonie era de 
faţă, întâmplarea făcea să fiu şi eu de faţă, şi a spus: „Noi am lămurit 
problema preoţiei femeilor; dacă mai continuaţi discuţia, ne luăm 
valiza şi am plecat” şi toată lumea a rămas blocată, iar problema nu s-a 
mai discutat atunci. 


Întrebare: Auzim la radio, încă de dimineaţă, ca un fel de evan- 
ghelie, prezentarea horoscopului. Ce credeți, părinte, despre horoscop? 


Răspuns (Pr. Sandu Dan): Problema horoscopului şi a modului 
în care mişcările astrelor influenţează viaţa lumii nu este una nouă. 
Horoscopul provine nu dintr-o tradiţie autentic europeană, ci din 
tradiţiile extrem orientale. E foarte cunoscut horoscopul chinezesc, de 
exemplu. Din punctul nostru de vedere, considerăm că nu astrele sunt 
cele care influenţează viaţa oamenilor deşi acest lucru încearcă să se 
acrediteze atunci când se promovează această filosofie. Ceea ce am 
observat în mod personal este că atunci când ascultăm horoscopul am 
încerca să ne punem, mental, în situaţia fiecăruia dintre cei cărora li se 
adresează mesajul horoscopului, putem constata că mesajul transmis 
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ni se potriveşte fiecăruia. Modul în care acesta este promovat este la 
nivel de idei generale care, infiltrate subtil în subconstientul nostru si 
cu o interpretare voluntară din partea noastră, ne vor duce la concluzia 
că tot ceea ce ni se întâmplă peste zi e ceea ce ni s-a prezis în 
horoscopul respectiv. Nu cred că aceasta trebuie să constituie pentru 
un creştin adevărat un mod de a-şi reglementa viaţa. În America se 
presupune că există aproximativ cinci milioane de persoane care îşi 
reglementează viaţa în funcţie de ceea ce le prezice horoscopul. Dacă 
luăm în considerație faptul că Dumnezeu este creatorul astrelor şi că 
mişcarea lor reprezintă o armonie perfectă care este controlată de 
Creator, de cel care este Rațiunea Supremă, atunci ne putem da seama 
că e vorba despre o simplă gàselnità. În plus, se pare că prin această 
tehnică se pun în circulație mari valori materiale. Tot potrivit unui 
sondaj recent se consideră că în Europa se circulă şi se câştigă 
aproximativ 200 de milioane de dolari prin publicaţii, mass-media şi 
prin promovarea horoscopului şi a practicilor de acest gen. În plus, din 
păcate, se exploatează si credulitatea: multi oameni consideră sincer 
că ceea ce afirmă horoscopul e adevărat şi, aşa cum amintea părintele 
profesor în referat, ocultismul ocupă de multe ori mai mult loc în viaţa 
noastră decât raţiunea. Dacă veţi vizita Franţa veţi vedea în multe 
locuri afişe care anunţă întâlniri extraordinare cu vizionari, prezicători. 
Se crede că există aproximativ o sută de mii de ghicitori în această ţară. 


Comentariu (Pr. Vilhelm Dancă): Si din punct de vedere psi- 
hologic, societatea tehnicizată, cum este cea din Occident, creează o 
spaimă de viitor. Aceasta îl face pe om să alerge imediat spre cel care 
îi dă un mic semn de siguranţă despre ziua de mâine. Din punct de ve- 
dere ştiinţific, dacă nu mă înşel, horoscopul este expresia unei con- 
ceptii depăşite despre Pământ, mai ales în ceea ce priveşte raportul său 
cu celelalte planete şi stele. În cadrul horoscopului, pământul este con- 
siderat ca fiind centrul universului şi totul se învârte în jurul său. As- 
tăzi ştim că realitatea este cu totul alta. 


Întrebare: Mircea Eliade se referă la două aspecte ale feno- 
menului religios. Una este religia oficială, institutionalizatà, publică, 
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iar alta este religia individuală, personală. Aceasta din urmă ar fi cea 
autentică. Ce părere aveţi în această privinţă? 


Răspuns (Pr. Sandu Dan): Problema religiei, dacă poate fi 
valorificată în două sensuri, unul colectiv şi altul individual, poate fi 
privită nu antagonist, ci complementar. Eu cred că fiecare religie poate 
şi trebuie să fie exploatată ca o religie de stat, dar nu în sensul în care 
o Biserică, o religie este considerată ca fiind o religie, o Biserică de stat, 
ci în sensul în care o religie este una comunitară, aparține unui anumit 
grup şi există modalitatea în care religia este caracteristică fiecărui 
grup si, implicit, fiecărei persoane. Avantajul apartenenţei ca grup la o 
religie constă în aceea că există, în acest caz, un set de învățături care 
îndrumă şi fereşte de eroare, cum este cazul religiei creştine. Problema 
exploatării unei religii individuale pare să te expună prea mult riscului 
de a te pierde. Prin aceasta, Mircea Eliade a greşit chiar în propria 
viață. Este cunoscut faptul că, după ce afirmase prin magistrul său, 
Nae lonescu, afirmase religia creştină ca fiind cea adevărată şi reve- 
lată, treptat, încercând să găsească alte valente ale vieții religioase, în 
mod individual, a ajuns să plece în India, să practice yoga, să se plece 
la picioarele unui guru, apoi să revină în Europa occidentală, unde 
descoperă din nou credinţa creştină şi, la sfârşitul vieţii, după tot acest 
peregrinaj spiritual, să descopere că dacă o credinţă este practicată 
numai la nivel individual, atunci posibilitatea erorii este foarte mare. 


Completare (Pr. Vilhelm Dancă): În viziunea lui Mircea Eliade 
toate religiile sunt „bune”, pentru că el punctează asupra comporta- 
mentului religios al omului si, în consecință, aplică metoda fenomeno- 
logică şi hermeneutică. Eliade subliniază religiozitatea omului şi 
forma prin care ea se exprimă; pentru moment, ca om de ştiinţă, nu-l 
interesează conţinutul ideatic al religiilor. De aceea nici n-a făcut vreo 
opţiune pentru o religie sau alta. Când a vorbit despre creştinism, 
totdeauna a spus că nu s-a ocupat în profunzime de această religie. Dar 
subliniază fenomenologic specificul creştinismului, care este credinţa. 
Prin credinţă, spune Mircea Eliade, omul intră într-o dimensiune cu 
totul alta, şi din această cauză creştinismul nu se aseamănă cu celelalte 
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religii istorice sau preistorice. Unii au spus că această interpretare era 
un mod al său de a se retrage din fata unei opţiuni, de a-şi declara 
propria sa credință. Este posibil. În Franţa anilor ’50, dacă doreai să 
predai la o universitate, nu era potrivit să spui că eşti creştin, trebuia să 
ai o atitudine rezervată, pentru ca sà dovedesti că eşti un om de ştiinţă. 
Aici se simte influența pozitivismului. Din păcate, şi într-o anumită 
măsură, pozitivismul pe care Eliade l-a criticat foarte mult, l-a afectat 
existențial. Eliade trăia pe atunci într-o cameră la hotel şi, pentru a-şi 
plăti taxele, era ajutat de prietenii săi, îndeosebi în primii ani de exil. 
Cât priveşte religia oficială a unei ţări, cred că si în acest caz, Eliade o 
considera tot ştiinţific, adică drept o formă de manifestare a religio- 
zitàtii. Evident, aici nu intră calificativele de bună sau rea. O astfel de 
perspectivă nu e în spiritul analizelor sale. 


Intrebare: De ce astăzi sunt atât de apreciate vrăjitoria şi prac- 
tica wodoo, în timp ce în vechime vrăjitoarele erau omorâte? De ce 
această schimbare de mentalitate? 


Răspuns (Pr. Sandu Dan): Cred că problema uciderii vrăjitoa- 
relor este de competenţa Pr. Prof. Semen, pentru că sunt câteva cazuri 
în Vechiul Testament în care se recomandă ca vrăjitorii să fie ucişi cu 
pietre. Însă este cazul strict al Vechiului Testament, nu şi al altor 
religii. Dimpotrivă, în cazul religiilor primitive, vrăjitorul era în mare 
cinste şi, mai mult decât atât, era foarte venerat. Oamenii se temeau 
să-l abordeze, pentru că se considera că această persoană avea acces la 
o lume care lor le era închisă. Vrăjitorii aveau mijloace de a-i con- 
strânge, de a-i controla pe ceilalți membri ai tribului, la care oamenii 
obişnuiţi nu aveau acces. Din păcate, sociologii consideră că această 
întoarcere spre ocultism se datorează faptului că imediat după revo- 
lutia franceză s-a dat un rol mult prea mare raţiunii. Dacă până atunci 
a fost perioada unei societăți religioase, pentru că religia era prezentă 
şi diriguitoare în fiecare societate, după revoluţia franceză rațiunea a 
devenit singurul sens şi unica finalitate a vieţii umane. Acest lucru a 
făcut să înceapă procesul de secularizare, când Dumnezeu a fost exclus 
din viaţa personală şi cea a comunităţii. Are loc în zilele noastre o 
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reîntoarcere la Dumnezeu — nevoia de sacru a omului e fiintialà — oa- 
menii se întorc la religie, problema e că unii au rătăcit drumul si se 
întorc spre o pseudoreligiozitate. Problema nu e că secolul XXI va fi 
religios, ci, dacă este un secol religios, ce tip de religie o să fie. În cazul 
nostru, dacă luăm în considerare drepturile omului, fiecare are liberta- 
tea de a se manifesta şi de a practica orice fel de religie doreşte. Modul 
în care Biserica trebuie să reacționeze este de a oferi certitudinea reli- 
giei celei adevărate, a mântuirii adevărate, certitudinea că în Biserică 
îşi găseşte, de fapt, rezolvarea problemelor religioase, şi, automat, în a-l 
recunoaşte pe Cristos ca singur mântuitor;, în a recunoaşte şi a accepta 
problema noţiunii de mântuire, pentru că s-a pierdut sensul noţiunii şi 
valabilitàtii mântuirii pentru viața omului. 


Întrebare: De ce oamenii sunt atraşi mai mult de ocultism, 
decât de creştinism? 


Răspuns (Pr. Sandu Dan): Mi se pare că este cazul, în special, 
al generației tinere şi aici un rol preponderent îl joacă nevoia de 
bravadă şi exotismul lor: de cele mai multe ori, aceste mişcări religioa- 
se vin cu ceva nou şi exotic. Într-o societate tehnicistă, noul, exoticul, 
ineditul joacă un rol important. Bineînţeles, pe lângă aceasta mai sunt 
şi alte lucruri pe care Biserica nu poate să le recomande. Dacă acolo se 
recomandă un anumit tip de comportament, fie că este social sau 
antisocial, este această problemă a alegerii. Religia devine, treptat, din 
păcate, o chestiune de economie de piaţă: în oferta atâtor religii îţi 
alegi ce crezi că ti se potriveşte mai bine. Mentalitatea omului din 
lumea secularizată în care omul alege în funcție de preferinţele sale, se 
extinde şi în domeniul religios. Biserica îşi păstrează standardele şi 
cred că singura modalitate pe care Biserica o poate să ofere în compa- 
ratie cu aceste alternative este sfintenia vieţii, pentru că această notiu- 
ne dispare, nu mai avem noţiunea de sfinţenie, care ar trebui să fie 
țelul firesc al oricărui creştin. 


Intrebare: Vorbind despre cristologie, noi trebuie să acceptăm 
că în societatea românească, deocamdată, preoții sunt purtătorii 
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acestei teologii. Încercării care s-au făcut pentru promovarea laicilor 
sunt încă într-o fază incipientă în toată tara si în toate Bisericile şi, de 
aceea, eu m-aş referi la această tematică. PS Serafim de Berlin spu- 
nea la un moment dat că s-au înființat multe facultăţi, dar că nivelul 
de pregătire, inclusiv al viitorilor preoţi, este încă deficitar pentru că 
nu este destul personal şi se străduia să ofere locuri de pregătire 
personalului calificat. Şi noi avem o situaţie destul de similară, chiar 
dacă avem particularităţile noastre. Vă rog să faceți o referinţă la 
preocuparea teologică a preoților din pastoratie, precum si o reco- 
mandare cât priveşte pregătirea preotului profesor teolog, în seminar 
inclusiv. Vorbeati de discere. Care trebuie să fie condiţiile acestui 
discere a teologului? 


Răspuns (Pr. Eduard Ferenţ): Referitor la preocuparea preoți- 
lor din dieceza noastră, la pastorală, pot spune că în majoritatea cazu- 
rilor ei doresc, într-adevăr să-l predice pe Cristos si să se participe la 
liturgia Bisericii. Această preocupare ar trebui, poate, întărită cu mai 
mult studiu personal. Monseniorul Durcovici spune într-una din măr- 
turiile sale, că el a început să iubească mai mult preoţia sa de când a 
început să studieze mai profund teologia. Studiul teologia îl conduce 
pe orice preot, fie în pastoratie, fie în institutele religioase la o cunoas- 
tere mai profundă şi la o trăire mai autentică a vieţii de unire cu 
Cristos. Referitor la acest discere, cuvântul nu-mi aparține mie, ci Sf. 
Ambroziu, care-l aplică altora. El a avut o dată un conflict cu papa 
Damasus. Răspunzându-i papei Damasus, îi spune Etiam nos mentem 
habemus. Era vorba de un conflict mai mult administrativ. Însă Sf. 
Ambrozie, în continuarea textului, spune că în Biserică cei care au cea 
mai mare datorie de discere sunt episcopii, deoarece ei trebuie să 
înveţe poporul lui Dumnezeu şi nimeni nu poate învăţa fără acest 
discere, în chip deosebit teologii. Noi nu putem să predăm teologie 
dacă nu învăţăm zi şi noapte ceea ce încercăm să predicăm sau să pre- 
dăm altora. Fără acest discere, fără această ucenicie permanentă n-avem 
dreptul nici să venim la catedră. O lecţie nepregătită este un furt al 
atenţiei studenţilor şi, de aceea, este şi o nedreptate. 
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Întrebare: Sf Părinte spunea că pentru el Conciliul Vatican II 
a fost o şcoală teologică. EI a participat la toate sesiunile Conciliului 
şi lui îi aparține această frază din Gaudium et Spes: Cristos, noul 
Adam (...) îl dezvăluie pe deplin omului pe om. Ce credeţi despre 
această afirmaţie a Sf. Părinte? 


Răspuns (Pr. Eduard Ferent): În prima parte a conferintei 
amintesc GS 22, în care arăt că Isus Cristos a gândit cu minte ome- 
neascà, a iubit cu inimă omenească, a iubit cu o iubire omenească şi a 
lucrat ca un adevărat om. Sf. Părinte preia în Redemptor Hominis acest 
text şi îl dezvoltă şi face din om drumul Bisericii. Dar toată cristologia 
Sf. Părinte, din Redemptor Hominis, din Tertio millenio adveniente şi 
celelalte discursuri ale sale sunt o aprofundare a Conciliului Vatican II. 
Dacă scoatem Conciliul Vatican II din gândirea actualului Sf. Părinte 
nu ştiu ce mai rămâne. Este foarte preocupat de cunoaşterea şi răspân- 
direa documentelor conciliare. Eu apreciez nespus de mult această apro- 
fundare pe care o face Sf. Părinte ori de câte ori are ocazia; şi o face în 
sens pastoral. Vrea ca şi alții să fie mobilizați în această direcţie, pentru 
că a-l cunoaşte pe Cristos, înseamnă a participa, de fapt, la viaţa lui. Şi 
cine îl cunoaşte profund pe Cristos şi vrea să trăiască ca martor al său, 
nu poate să nu fie un membru autentic al Bisericii. Una e legată de 
cealaltă şi meritul pe care îl are Sf. Părinte în această privinţă e re- 
cunoscut de toţi. Incarnationis mysterium, această ultimă scrisoare de 
pregătire pentru intrarea în mileniul al III-lea, este o sinteză a acestei 
cristologii a Conciliului. 


Răspuns (Pr. Alois Bulai): Eu aş zice, mai degrabă, că misterul 
lui Cristos, în care este asimilat omul prin botez, comportă aceste trei 
dimensiuni care formează o singură realitate: aceea de rege (de a con- 
duce), aceea de preot (de a aduce cult lui Dumnezeu) şi aceea de pro- 
fet (aceea de a învăţa). Există o singură realitate, o singură persoană a 
lui Isus Cristos, care are aceste trei roluri. 


Comentariu (Pr. Alois Bulai): Isus Cristos este centrul istoriei, 
de unde se luminează şi trecutul şi viitorul. Ideea despre istoria liniară, 
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istorie care e condusă spre un final, apare deja în Vechiul Testament, şi 
tocmai acesta a fost marele impact pe care l-a avut lumea ebraică asupra 
gândirii greceşti, ideea că istoria este condusă mereu de Dumnezeu 
spre ceva care se va împlini. E adevărat că Isus Cristos este centrul care 
luminează atât Vechiul Testament şi luminează după aceea si viitorul, 
orientànd istoria spre timpurile de pe urmă, spre Parusie. 


Întrebare: Apreciez faptul că ati pus în lumină teologia istoriei; 
este un factor deosebit de important pentru întreaga teologie. Faptul 
că noi considerăm istoria un conglomerat de evenimente neinterpre- 
tate, e greşit. Istoria, ca interpretare teologică, este fundamentală 
pentru a descoperi ceea ce spuneati: Providența lui Dumnezeu într-o 
istorie atât de încâlcită. Un al doilea moment care mi-a plăcut foarte 
mult este acesta: vita ecclesiae semper reformanda, in capite et in 
membris. Noi avem impresia că dacă istoria are momente din acestea 
de torsiuni, de conflicte, de purificări, ar fi dezorientată şi n-ar mai fi 
condusă de acela care, de fapt, o conduce. Acestor momente din 
cadrul teologiei istoriei, trebuie să li se dea mai multă importanţă, 
Chiar pentru orientarea noastră, lucru subliniat şi de Lumen Gentium. 
Unii consideră acest aspect un scandal: Cum, dacă istoria este 
condusă de Dumnezeu, de unde semper reformanda? Unii teologi, ca 
Hans Urs von Balthasar, merg până acolo încât consideră Biserica în 
acest proces istoric ca fiind sancta meretrix. Acesta este un aspect 
care e foarte important. Aş avea o întrebare: Ce raport este între 
palingenesis de la greci, această eternă reîntoarcere si o istorie fina- 
lizată de la început, în cadrul teologiei istoriei? Pentru că există, pe 
de o parte, această perspectivă a palingenesiei, cu imaginea şarpelui 
care-şi muşcă coada, care nu există în teologia creştină şi, pe de altă 
parte, o istorie a evenimentelor finalizate de la început, care are un Omega. 


Răspuns (Pr. Emil Dumea): Voi încerca să lămuresc un aspect 
din acest răspuns, care este amplu. Istoria, înainte de Cristos, ca şi 
viaţa omului, era încadrată în cosmos, această viaţă ciclică a omului 
care se raporta la cele patru anotimpuri sau, în funcție de astri, de fa- 
zele lunii, omul era şi el inclus în această eternă moarte şi revenire la 
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viatà. Acest lucru se vede atàt în gàndirea Extremului Orient, cat si în 
gândirea greacă; de asemenea, această concepție exista şi în acest 
bazin cultural dintre Tigru şi Eufrat, care se afla, într-un fel, la răscruce 
între lumea greacă şi lumea Extremului Orient. Noutatea fundamentală 
pe care o aduce creştinismul în interpretarea omului şi a istoriei sale 
vine din însuşi Cristos, cel care îl revelează pe Dumnezeu, Creatorul şi 
stăpânul a toate, şi în acest Cristos s-au împlinit timpurile, raportat la 
legea mozaică; în prima fază, în periada gnostică, a apologetilor, când 
începe conflictul între gândirea creştină şi cei care veneau cu acest 
bagaj al culturii greceşti, orientale, s-au născut aceste sinteze, aceşti 
corifei ai gândirii creştine, Sfinţii Părinţi, care au dat un răspuns la 
ceea ce întrebaţi dumneavoastră. 


Comentariu (Pr. Eduard Ferent): Dumneavoastră l-aţi luat ca 
model al filosofiei istoriei pe Sf. Augustin. Între părinţii orientali care 
l-au precedat şi cred că l-au depăşit în prezentarea prezenţei lui 
Dumnezeu în istorie, chiar Origene, Sf. Grigore de Nazianz şi Sf. 
Grigore de Nyssa în Marele Cuvânt Catehetic, au o prezentare a lui 
Dumnezeu nu numai Creator, ci şi Proniator, care ar fi fost o dimen- 
siune complementară cu cea a Sf. Augustin. Cred că noi aici ar fi tre- 
buit, mai ales în cadrul Institutului nostru, să specificăm valoarea aces- 
tei teologii a părinţilor orientali, în completare la ceea ce spune Sf. 
Augustin în De Civitate Dei. 


Întrebare: Eu as vrea sà formulez o întrebare mai simplă: tim- 
pul de la Sf. Liturghie este istoric, sau nu este istoric? 


Răspuns (Pr. Emil Dumea): Sf. Liturghie este cea care creează 
Biserica. Cristos care se jertfeste este cel care creează comunitatea 
mică şi unica jertfă a lui creează Biserica, ca realitate istorică, dar şi 
metaistorică. Sf. Liturghie este o realitate istorică care creează istorie, 
care creează Biserica. 
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Comentariu (Pr. Eduard Ferent): La Mircea Eliade illud tempus 
este tocmai timpul lui Cristos în care noi suntem contemporanii lui. 


Întrebare: De fapt, aceasta este problema (pe care o subliniază 
şi Kirkegaard), problema fundamentală a omului: cum poate deveni 
contemporan cu Cristos? 


Răspuns (Pr. Emil Dumea): Mobilul viziunii istoriei şi a creşti- 
nismului la Kirkegaard este reacția cvasiviolentà împotriva Bisericii 
luterane daneze, îmburghezite. Probabil că, dacă s-ar fi aflat într-o 
Biserică mai vie, nu ar mai fi scris atât de pertinent. 


Comentariu (Pr. Lucian Farcaş): Unul dintre marii teologi ai 
acestui secol, aproape de zilele noastre, care în discursul său ştiinţific 
foloseşte mult informaţii de la Sf. Augustin, dar şi de la Kirkegaard, 
este Johann Baptist Metz şi în formularea pe care o dă el teologiei 
istoriei politice, aminteşte că a avea memoria lui Isus istoric e un lucru 
periculos: adică n-avem încotro, trebuie să ne schimbăm. 


Întrebare: Un mare critic, exponent al modernismului, Alfred 
Loisy, a spus despre Cristos că el a vestit Împărăţia Cerurilor şi a 
apărut Biserica. Poate fi înţeles critic, negativ-ironic, dar, în contextul 
celor spuse până acum, poate că asa este: Cristos a vestit Împărăţia 
Cerurilor şi a apărut Biserica. A dorit să fie o Biserică care, prin slu- 
jirea ei duce la edificarea Împărăției lui Dumnezeu. As vrea să-l 
întreb un lucru foarte concert pe Pr. Berea: eu am auzit de la profe- 
sorul meu de teologie fundamentală Hans Josef Potmeyer că există o 
tendinţă în multe teritorii ale Bisericii din continentele sudice, african 
şi latino-american în care textele vechilor religii din zonă, transmise 
fie prin scris, fie oral, sunt considerate de foarte multi că au deja o 
valoare ca şi Sfintele Scripturi, că acolo este deja o formă de revelaţie 
şi ridică chiar pretenţia să citească texte din aceste tradiţii, la litur- 
ghie, înlocuind textele Sfintei Scripturi. Ce ne puteţi preciza în această 
privință? 
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Ràspuns (Pr. Cornel Berea): Problema nu este chiar asa de 
nouà. Stim foarte bine cà texte din Noul Testament sunt texte vechi, 
nu neapărat compuse de autori creştini, ci „încreştinate”. Este o pro- 
blemă: „Cum reuşim noi să exprimăm mesajul evangheliei lui Cristos 
într-un limbaj diferit de cel în care acest mesaj a fost scris, adică cel al 
culturii ebraice şi, respectiv elenistico-romane?” Problema, pe plan 
liturgic este clară: nu putem lua texte budiste sau din vechile tradiţii 
africane să le citim la liturghie. Dar când pot fi folosite? Ştiu că, într-un 
context interreligios, în continentul asiatic, episcopii indieni, şi apoi 
cei din Filipine, au propus ca, la întâlnirile interecleziale dintre catolici 
şi hinduisti, sau catolici si musulmani, catolici şi budisti, sà se folo- 
sească ca texte de rugăciuni texte care sunt patrimoniu de rugăciune 
pentru o religie şi pentru cealaltă. Este, din câte cunosc, în continentul 
asiatic, o formă normală de întâlnire, de dialog interreligios, practicată, 
inclusiv în 1986, la întâlnirea de la Assisi de către Ioan Paul al II-lea. 
Dar, cât priveşte introducerea unor texte din alte tradiţii religioase sau 
culturi într-o liturgie creştină, nu văd legitimitatea ei în acest context. 


Comentariu (Pr. Alois Bulai): În ceea ce priveşte folosirea 
acestor texte, din culturile în care se predică Evanghelia ca mesajul nou, 
salvific, cred că este legitim să apelăm în predica, în cateheza noastră, 
la experienţe din diferite religii. De multe ori apelăm la exemple pe 
care le luăm din lumea rabinică, din experienţa arabă, indiană. Apelăm 
la diferite texte care sunt un vehicul pentru a transmite o învăţătură 
care coincide cu cea a lui Isus Cristos. 


Comentariu (Pr. Eduard Ferent): Vorbeati, părinte, de Martin 
Buber, care privea afară si nu vedea Împărăţia lui Dumnezeu. Nu mă 
mir de faptul acesta, pentru că evreii din timpul lui Isus priveau la el şi 
nu-l vedeau pe Dumnezeu. Si ati pus întrebarea dacă noi îl vedem. 
Dacă un om are credinţă, îl vede pe Dumnezeu nu numai în Cristos, 
dar şi în Biserică. Şi mi-a plăcut faptul că ati subliniat că Biserica nu 
se identifică cu Împărăţia lui Dumnezeu, ci este doar semn, signum et 
sacramentum Regni Dei şi acest lucru este un adevăr care trebuie 
întotdeauna subliniat. Împărăţia lui Dumnezeu ati spus că e o Persoană, 
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şi aţi identificat-o cu Isus Cristos. Există un manuscris foarte vechi al 
evangheliei după Luca, unde se vorbeşte despre adveniat regnum 
tuum din Tatăl nostru; textul spune adveniat Spiritus Sanctus et purifi- 
cet nos ab omni macula. Deci, el identifică Împărăţia lui Dumnezeu cu 
Duhul Sfânt. Este un alt aspect, complementar, şi cred că teologia 
orientală subliniază mai mult acest lucru. În cadrul Împărăției lui 
Dumnezeu, în timpul Bisericii, trebuie subliniate amândouă aspectele. 
La exigenţele Împărăției lui Dumnezeu, iubirea faptică, şi mai ales, 
rugăciunea de a veni Împărăţia lui Dumnezeu, este fundamentală. 
Această perspectivă escatologică a Împărăției lui Dumnezeu este tot 
atât de importantă ca darul ei în Cristos şi în Duhul Sfânt şi trebuie, 
într-adevăr, implorată. 


Întrebare: Noi trăim în Europa într-o cultură impregnată de 
2000 de ani de creştinism. Se vorbea în cadrul conferinţelor despre o 
înstrăinare culturală a individului, şi aş continua vorbind despre o 
înstrăinare a culturii de omul integral: trup şi spirit. Credeţi că se 
impune o reinculturare chiar aici, în mediul nostru, european, sau o 
recreare a culturii europene, ca o bază a reevanghelizàrii? 


Răspuns (Pr. Cornel Berea): Întrebarea presupune ideea că 
inculturarea are un început şi tototdată un sfârşit; problema e că 
inculturarea nu are niciodată sfârşit. În acest sens, nu se poate vorbi 
despre o reinculturare. De o reevanghelizare, da, dar nu de o reincultu- 
rare. Adică, trebuie să ţinem cont de un aspect: nu există evanghelii 
neinculturate. Nu există un mesaj al lui Cristos neinculturat. Faptul că 
Evanghelia este şi rămâne mesaj de mântuire, înseamnă că, din această 
perspectivă, o cultură poate şi trebuie întotdeauna să primească de la 
evanghelie acea lumină de mântuire care face din acea cultură o 
cultură pentru om. Când se vorbeşte despre cultura europeană ca despre 
o cultură în care se vede prea mult astăzi dihotomia dintre spirit şi 
trup, cred că este un aspect care este legat de cultură, nu este vina 
Bisericii. E interesant că papa numeşte aceste Biserici „Biserici de 
veche tradiție creştină”. Pentru el, deja de mult timp se vorbeşte de 
reevanghelizare, dar nu este o reinculturare. Ce este reevanghelizarea? 
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Înseamnă a da o nouă forţă, un spirit nou, o nouă lumină, unor valori 
care, datorită trecerii timpului, sau, cum spunea Pr. Emil Dumea în con- 
ferinta sa, această „haină temporală” nu a lăsat să treacă lumina pură a 
lui Cristos. Această reevanghelizare, mai degrabă, aş numi-o redesco- 
perire a valorilor autentic religioase care, după o redescoperire autentică, 
pot revitaliza această cultură. Dar nu este un caz concret de reinculturare. 


Comentariu (Pr. Emil Dumea): În legătură cu finalul răspun- 
sului dumneavoastră, aş avea o obiectie legată de ceea ce ati spus 
referitor la redescoperirea vechilor valori, sau a vechii tradiţii creştine 
în spaţiul european. Cred că e o formulare greşită, ca şi cum ne-am 
raporta la un timp ideal, în care a existat o trăire cvasiangelică, dumne- 
zeiască creştină, în acest spaţiu. Nu a existat. Cu aceste rătăciri 
materialiste, permisiviste şi de alte naturi ale lumii contemporane, 
trebuie să ne reîntoarcem la Cristos, nu la un anumit timp, la perioada 
apostolică sau la perioada carolingiană sau nu mai ştiu care perioadă. 
Reîntoarcerea noastră este continuă la Cristos care e mereu în centrul 
istoriei, fie că e antică, medievală sau contemporană. Nu există un timp 
ideal la care să ne raportăm în creştinismul european. Astfel, teologia 
Bisericii, de exemplu, în afară de perioada medievală, scolastică, cred 
că e perioada cea mai înfloritoare, în Biserică astăzi. 


Comentariu (Pr. Eduard Ferenţ): Sunt de acord cu reincultu- 
ralizarea evangheliei. În teologia actuală există noua evanghelizare şi 
noua inculturare. În ambientul cultural, atât de dezvoltat din punct de 
vedere tehnic, iată că am ajuns la un limbaj al Bisericii pe care omul con- 
temporan nu-l înţelege. Eu cred că e necesară o inculturare a acestui 
limbaj prin găsirea termenilor adaptati pentru a fi întelesi de oamenii 
timpului nostru, şi atunci există o reinculturalizare a omului modern. 
Cuvântul noua inculturalizare e mai bun decât refuzul reinculturalizării. 


Răspuns (Pr. Cornel Berea): Sunt de acord, e vorba de ter- 
minologie... 
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Comentariu (Pr. Eduard Ferent): E un factor, toţi teologii care 
au scris cristologie au fost preocupaţi de ideea de a fi întelesi de omul 
contemporan, de omul zilelor noastre. Eu dacă vorbesc în termenii 
conciliului din Calcedon, vorbesc foarte bine ca teolog, şi eu sunt 
pentru Calcedon, dar trebuie să explic în aşa fel un termen, încât omul 
să înţeleagă ce vrea să spună unire ipostatică, ousia, ipostas. Si atunci 
se cere o continuă inculturalizare chiar a evanghelizării şi a interpre- 
tării ei, ca să fim întelesi. 


Întrebare: Probabil că şi ceea ce facem noi astăzi, aici este o 
astfel de inculturare, fără pretenţii extraordinare. Eu vreau să vă 
întreb altceva: într-un sat din Câmpia Bărăganului, ca în multe altele 
nu este nici un fel de Biserică, nici catolică, nici ortodoxă, nici pro- 
testantà, nici măcar iehovistă, nimic. Locul este peste mână din toate 
punctele de vedere; satul s-ar părea că n-are nici un viitor. Oamenii 
trăiesc acolo în condiţii foarte grele şi un preot care se află în apro- 
piere de satul respectiv mi-a spus că cine merge primul acolo, toată 
lumea iese afară din casă: cu pisici, cu câini, cu capre, cu tot ce au, 
să-l vadă pe acest oaspete. Dacă e preot şi vorbeşte despre Cristos, 
despre Dumnezeu, toți îl ascultă, nu-l respinge nimeni. Vreau sà vă 
întreb: faceţi parte dintr-un institut de viaţă consacrată care are drept 
carismă misiunea, vestirea Cuvântului. Care ar fi criteriile atunci când 
alegeți un loc de misiune, în asa fel încât să nu cădeți în prozelitism? 


Răspuns (Pr. Cornel Berea): E o întrebare care mă priveşte 
destul de personal — identitatea carismei. Pentru noi, este misiunea ad 
gentes. O să mă întrebaţi ce înseamnă acest lucru. Când vorbim despre 
misiunea ad gentes este perfect potrivită această imagine a satului din 
Bărăgan, în sensul că prin ad gentes ne referim nu numai la teritorii 
care nu l-au cunoscut pe Cristos, ci ne referim şi la situaţii culturale 
din societate, de foarte multe ori, care nu-l recunosc, nu-l acceptă pe 
Cristos, şi care sunt alături de noi — în Bărăgan, de exemplu. Criteriile 
pe care le avem în vedere când este vorba de o nouă inițiativă sau de 
continuarea unei alte inițiative sunt aceleaşi criterii pe care le are Bise- 
rica când desfăşoară misiunea ad gentes, adică, de a-l face cunoscut pe 
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Cristos în acele locuri în care nu a fost vestit sau a fost făcut cunoscut, 
dar în mod insuficient, incomplet, unde nu există, încă, o Biserică 
locală bine structurată sau ajunsă la maturitate. Se ține cont de 
necesitatea din acel loc. Desigur, criteriile administrative intră şi ele în 
calcul, dar pe primul loc sunt acestea. 


Comentariu (Pr. Lucian Farcaș): Cred că un element foarte 
important în toate aceste eforturi de a-l înţelege pe Cristos în Biserică, 
de a înţelege Împărăţia Cerurilor, promovată de Bisetrică, depinde şi 
de factorul convertirii, care depinde şi de modul de a vedea lucrurile. 
Doi părinţi parohi venerabili, mai în vârstă, discută unul cu altul şi 
unul zice: „Frate dragă, cu cât înaintez în vârstă, disting mai bine între 
bine şi rău”. Celălalt zice. „La fel simt şi eu, mai ales când mă uit la 
alţii, si mai ales la cei mai tineri”. 


Întrebare: Aţi afirmat în concluzii, cât priveşte acest dialog 
interreligios, că, practic, sunt două poziţii: ori ei se convertesc, ori 
discutăm despre promovarea umană, socială. Dacă e să luăm lucru- 
rile în serios, gândindu-ne şi la mântuirea lor, afirmând că mântuirea 
se realizează numai în Cristos, El e unicul drum spre întâlnirea cu 
Tatăl în Duhul Sfânt, atunci ceilalți, care nu-l cunosc pe Cristos, cum 
pot ajunge la această întâlnire cu Tatăl? Mă gândesc că astăzi creş- 
tinii constituie două cincimi din populaţia omenirii; ceilalți sunt mai 
mulți. Pentru un dialog serios, care ar putea fi acel punct de întâlnire 
între religii? Mă gândesc si la acele aliante pe care Dumnezeu le-a 
stabilit înainte de Cristos: alianţa cu Noe, cu Avram. 


Răspuns (Pr. Gheorghe Petraru): Mă determinaţi să vorbesc 
foarte concret. Coexistăm astăzi, este o realitate de fapt, cu oameni care 
sunt de altă religie, mai ales musulmani, în laşi. lar musulmanii noştri 
se mai căsătoresc şi cu ortodoxe, familia vrea o cununie ortodoxă, le 
spun că nu se poate; recent la o astfel de cununie, a participat un 
musulman nu ca nas, totuşi i-am pus si lui o lumânare în mână, si 
această lumânare pâlpâia. Şi i-am spus, „Vezi, te cheamă Cristos. 
Trebuie să vii la credință”. Cât priveşte acele aliante, aici m-aş referi 
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la dispoziţiile divine. Dumnezeu mai lasă şi ceva în seama noastră. 
Acest timp al nostru este o invitaţie pentru o experienţă a lui Cristos, 
de a aduce şi pe alţii care au această bogăţie. Se poate face aceasta 
într-un context mai larg, întruniri ecumenice, interreligioase, dar, în con- 
text local, se poate face prin mărturia noastră, prin aceste convorbiri, 
prin studiu pe texte, prin rugăciuni, printr-o catehizare adecvată. 


Comentariu (P.S. Petru Gherghel): Ne bucurăm că am auzit 
aceste principii, doream doar atât să mai aflăm de la sfintia voastră, 
care este, actualmente, situaţia Consiliului Mondial Ecumenic al Bise- 
ricilor şi dacă puteţi să spuneţi ceva tinerilor noştri de „Cartea Ecu- 
menică”, pregătită de CEC — CCEE. 


Răspuns (Pr. Gheorghe Petraru): Nu mi-a parvenit încă aceas- 
tă Cartă. Cât despre ortodoxie şi mişcarea ecumenică, cunoaşteţi unele 
reacţii ortodoxe la acest organism ecumenic care, de fapt, evidenţiază 
o altă reticentà a ortodocsilor, ale unelor cercuri, mai nationaliste, faţă 
de această deschidere, care este o deschidere în acelaşi timp benefică, 
dar şi riscantă, pentru că s-ar părea că, uneori, funcționează pe prin- 
cipiul unei democraţii politice, iar ortodocşii, care sunt mai puţini, ris- 
că ca voturile lor să nu fie luate în consideraţie. Pe de altă parte, fiind 
Biserici istorice, tradiționale, ortodocşii mărturisesc crezul, aşa cum 
spune un teolog, la o adunare generală a CEB-ului; această reticentà a 
unor cercuri ortodoxe - sunt unele Biserici care se retrag — se explică 
prin faptul că ecumeniştii Genevei ne pun la dispoziţie nişte texte, 
nişte mărturisiri care, de fapt, sunt nişte colaje dintr-o experienţă reli- 
gioasă a mai multor confesiuni care, printr-o anumită sinteză sunt pro- 
puse unei Biserici locale. Occidentalii o acceptă, ortodocşii sunt mai 
reticenti, pentru că ei ştiu că sunt în adevăr. Un profesor de la Louvain, 
într-un studiu al său despre ecumenism, chiar oferea imaginea unui 
viitor ecumenism, în care Roma trebuie să realizeze unitatea creştină a 
Occidentului prin readucerea la sine a oilor rătăcite din protestantism 
şi, apoi, un dialog serios cu Ortodoxia, ca să mergem împreună în 
istorie, să redescoperim unitatea. 
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Comentariu (P.S. Petru Gherghel): Ca o completare, vreau să 
spun că la sinodul la care am luat parte, a fost lansată aceeaşi idee 
îmbunătățită, afirmându-se că neapărat trebuie să ajungem să avem doi 
plămâni şi o singură inimă. ŞI această inimă e Cristos prin Spiritul său. 


Întrebare: Părintele Rahner are această axiomà: Treimea teolo- 
gică este Treimea imanentă, dar se exprimă din Sf. Teofil din Antiohia, 
cu Logosul prophorikos. Poate ne puteţi spune ceva, dacă cumva Teofil 
din Antiohia prelua acest concept de la greci, sau este creaţia lui? 


Răspuns (Pr. Gheorghe Petraru): Nu am făcut un studiu des- 
pre Logos în perioada primelor două-trei secole creştine. Teoria logo- 
sului era şi la stoici; ea a fost personalizată în Cristos cu Sf. Iustin, Sf. 
Irineu şi a avut o mare influenţă asupra concepției religioase a timpului. 


Comentariu (Pr. Eduard Ferent): Părinte Vilhelm, într-adevăr, 
ati dezvoltat această dimensiune a necesităţii formării spirituale în ve- 
derea unităţii. Sigur că ceea ce ati spus, referitor la chipurile adevă- 
rului, mai ales metafizic, religios, filosofic are valoarea sa, dar cred că 
în cadrul unei dinamici cristologice a dialogului ecumenic, ar trebui 
insistat mai mult asupra unităţii creştine, comune, şi anume: Evan- 
ghelia, sacramentele, cele şapte sinoade, care sunt patrimoniu comun, 
asupra cărora insistă Unitatis Redintegratio. Cred că într-o fază inițială 
în care ne aflăm noi, accentuarea acestor momente este mai impor- 
tantă pentru cunoaşterea reciprocă, decât altele. Şi chiar adevărul 
moral are mai multă tangenţă cu noi, în contextul acesta, decât cele- 
lalte. În al doilea rând, nu numai ortodocşii au recunoaşterea ignoran- 
tei, si aspectul apofatic e putin diferit la ei — nu e o incapacitate de a 
cunoaşte adevărul si fiinţa lui Dumnezeu, ci prea multa lumină orbeste 
omul. Dar avem şi noi: de exemplu, Rahner, în cursul său de escato- 
logie începe cu docta ignorantia: nu-i necunoastere, e nestiintà învă- 
tată. Si nestiinta învățată a viitorului, bazată pe Scriptură, conduce la 
un alt punct. În ceea ce priveşte adevărul subiectiv şi obiectiv, acordul 
inimii, mai ales problema epectazei a Sf. Grigore de Nyssa, are o 
deosebită importanţă, cu urcuşul spre Dumnezeu. E aşa de bine 
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dezvoltat de dânşii, mai ales în Marele Cuvânt Catehetic şi Viaţa lui 
Moise, încât noi nu putem spune mai mult decât dânsul. Şi studiul 
teologiei este un urcuş care se face nu numai pe baza inimii şi pe baza 
minţii, ci mai ales pe baza harului. Trebuie accentuată unitatea creştină 
a vieții, care e eclezială. 


Răspuns (Pr. Vilhelm Dancă): Vă mulțumesc pentru sugestiile 
interesante asupra cărora voi reflecta înainte de redactarea finală a 
conferinţei prezentată aici. Deocamdată, pot să spun că ele se găsesc 
în parte şi în documentele elaborate de Consiliul Pontifical pentru 
Unitatea Creştinilor. Cât priveşte tema aleasă, vreau să precizez că am 
pornit de la experienţa ecumenică pe care am avut-o în timpul verii 
trecute la Durău, unde s-a organizat un Seminar în legătură cu for- 
marea ecumenică în cadrul facultăților de teologie din Europa de Vest 
şi de Est. Ceea ce s-a discutat acolo a fost foarte interesant şi provo- 
cator, însă un fapt m-a neliniştit. În formularea declaraţiei finale, am 
întâmpinat opoziția profesorilor de teologie din cadrul Bisericilor şi 
Comunităţilor protestante. Chestiunea disputată se referea la formarea 
spirituală. În cele din urmă am ajuns la un consens, dar eu sunt con- 
vins că nu consensul posibil, ci adevărul este condiţia unui dialog sin- 
cer şi constructiv. lată de ce m-am oprit asupra dimensiunii cristolo- 
gice a adevărului. Pe scurt, am voit să spun că adevărul este unul sin- 
gur, deşi chipurile sub care el se prezintă sunt diferite. Pentru a întele- 
ge toate acestea putem să recurgem la imaginea folosită de Sf. Toma 
de Aquino, care spune că adevărul reflectat în oglindă este unul sin- 
gur, în cazul nostru Cristos, însă dacă oglinda se sparge, cioburile nu-l 
mai arată pe Cristos întreg. 


Comentariu (Pr. Gheorghe Petraru): La Tesalonic am fost la 
un simpozion de formare ecumenică, iar în textul final se introduse- 
seră aceste cuvinte: „În România, după comunism, este un vid spiri- 
tual”. N-am fost deloc de acord, pentru că Bisericile au existat, cu 
toate lipsurile de care vorbea Părintele Vilhelm referitor la Biserica 
Ortodoxă, şi, în cele din urmă s-a renunţat la această formulare. Am 
avut o Biserică vie, n-am făcut, ca în Rusia, din bisericile ortodoxe sau 
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romano-catolice grajduri, depozite, muzee, magazine. Cât îl priveşte 
pe Părintele Vilhelm Dancă a fost critic față de Ortodoxie, şi eu sunt 
critic faţă de noi, dar un critic constructiv am să fiu, în general; este o 
situaţie, o realitate; dacă facem un pas în urmă, cu 50 de ani în urmă, ve- 
dem că în domeniul teologiei ortodoxe erau scrieri teologice: teologie 
fundamentală, dogmatică, era o bogăţie care a fost întreruptă şi care a 
rămas la nivel de cursuri, netipărite, cu anumite excepții, din cauza 
cenzurii. lar astăzi ne regăsim în fata unui anumit vid de discursivitate, 
de raționalitate teologică, în prezența de carte, mai ales. Şi nu sunt de 
acord cu Părintele Vilhelm, că Ortodoxia este numai mistică, pietistă. 


Răspuns (Pr. Vilhelm Dancă): Eu am vrut să scot în evidenţă as- 
pectele raționale care sunt prezente în teologia ortodoxă, în ciuda carac- 
terului ei mistic. Nu am avut intenţia să critic distructiv. Dimpotrivă. 


Comentariu (Pr. Gheorghe Petraru): Mi-aduc aminte că s-a 
publicat recent la editura Episcopiei Romanului si Huşilor Teologia 
luptătoare a lui Irineu Mihălcescu. Dar cu o floare nu se face primă- 
vară. Toată lumea îl recunoaşte pe Părintele Stăniloae ca pe un mare 
teolog ortodox, dar e nevoie de mai multi aici, care să se pună la 
această muncă, cu credinţă, cu rugăciune şi cu scris teologic. Pentru că 
este o binecuvântare pentru Biserică şi este nevoie, în acelaşi timp, de 
emulatie, de discuţii între teologi. Pentru că avem noi, ortodocşii, 
tendinţa de a propulsa pe cineva foarte sus, nu-l mai prindem, iar noi 
toţi ceilalți ascultăm. Mi-aduc aminte de emisiunea lui Tatulici, îl che- 
mase si pe Părintele Galeriu de la Bucuresti, şi îl înălţase că el este 
singurul preot ortodox din România, iar ceilalți erau... nu ştiu ce! Nu 
trebuie să riscăm astfel să fetişizăm, să mitizăm pe cineva, iar noi cei- 
lalti să nu fim alături în dialogul comuniunii. Este nevoie de informa- 
tie si, cum bine spunea şi părintele profesor de dogmatică, noi putem 
face teologie foarte înaltă, dar această teologie să vizeze poporul 
nostru, intelectualii noştri. Discursul teologic trebuie extins în cetate, 
să nu rămână un discurs liturgic, mistic, în Biserică. Cu ajutorul lui 
Dumnezeu vom mai aduce şi noi discursivitate şi raționalitate în teo- 
logia ortodoxă, sunt multe şcoli de teologie şi, cum spunea mitro- 
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politul Filaret al Moscovei, nici una dintre tainele divine nu se pretea- 
ză unei interpretări, unei exprimări în limbaj omenesc, mai ales că 
toată filosofia limbajului vine din Biblie. Uneori, marginalizăm logosul 
astăzi. Noi, teologii noştri ortodocşi trebuie să înţelegem că discursul 
Bisericii noastre nu este numai pentru monahi, pentru vietuitorii din 
mănăstiri, ci pentru acest popor credincios care aşteaptă mult de la noi: 
să fim sare, să fim lumină. 


Comentariu (P.S. Petru Gherghel): Îmi permit atunci să inter- 
vin încă o dată, datorită faptului că această discuţie are un subiect de o 
importanţă deosebită. La Roma, pe lângă părinţii sinodali ai Bisericii 
Catolice au fost şi invitaţi ai celorlalte Biserici surori, printre care 
Preasfinţitul Iosif de la Paris. Discursurile au fost multe, variate, iar 
intervenţia PS. Iosif a fost cea mai aplaudată pentru un lucru care i-a 
impresionat pe toți. El a arătat, printre altele, cât de importantă este 
apropierea dintre creştini pentru realizarea unității Europei, lucru care 
s-a subliniat de mai multe ori. A amintit şi de dialogul deschis între 
Sfântul Părinte şi Patriarhul Teoctist. Vreau să le mulţumesc celor doi 
vorbitori şi să prezint aici câteva cuvinte care să fie un prinos de 
recunoştinţă, mulțumire şi încheiere: 


„Cu un viu simţ de recunoştinţă faţă de Domnul, recunoaştem, 
ca semn de speranţă, paşii pe care chiar şi în mijlocul dificultăților, le-a 
făcut drumul ecumenic, în numele adevărului, al caritàtii şi al recon- 
cilierii. În special, primim cu satisfacţie declaraţia comună a justifi- 
cării care va fi încheiată la Augsburg pe 31 octombrie 1999. S-a iscălit 
de reprezentanţii Bisericii noastre şi de Federaţia mondială luterană”. 
Un pas cum dorea Părintele Petraru înainte pe drumul unităţii dintre 
comunitățile protestante şi Biserica Catolică. „După mai mult de patru 
secole am ajuns la un consens asupra unor adevăruri fundamentale în 
jurul acestui punct central al credinţei. Amintim, în afară de aceasta, 
primirea călduroasă rezervată Sf. Părinte la vizita sa în România” — nu 
s-a mai amintit altă ţară, desi Papa a fost în foarte multe locuri. 
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Întrebare: Este adevărat că şi Sf. Părinte loan Paul al II-lea 
vorbeşte despre o cultură a morţii. Totuşi, vreau sà vă întreb: credeți că 
toată cultură este profană şi deci contrară omului şi lui Dumnezeu? 
Amintesc aici un adevăr subliniat de Mircea Eliade, şi anume că chiar 
şi culturile profane din zilele noastre la început au fost religioase. 
După o expresie dragă lui Eliade, izvorul întotdeauna este religios. 
Deci, vă rog sà precizati mai bine ce intelegeti prin termenul de 
cultură profanà. 


Răspuns (Pr. Gheorghe Popa): Noţiunea de cultură este legată 
etimologic de noțiunea de cult. Când spun cultură profanà spun o 
anumită direcţie a culturii moderne, care a început, după cum bine 
ştim, în iluminism şi pozitivism şi s-a axat în primul rând pe conceptul 
de autonomie absolută a rațiunii umane şi pe conceptul de individ sau 
individualitate. Această cultură profană a condus, în epoca noastră, la 
o forma mentis a multor oameni în care ei nu-şi raportează actul 
creator cultural la darul lui Dumnezeu. Noi credem că suntem creatori 
noi înşine fără o raportare a actului creator la Dumnezeu. Cu alte 
cuvinte, foarte multi observăm că se manifestă ca şi cum Dumnezeu 
nu ar exista. La acest lucru m-am referit când am vorbit de cultura 
profană; nu m-am referit într-un sens de condamnare a acestei culturi, 
pentru că foarte multi oameni nu sunt responsabili în mod personal de 
forma pe care o ia mintea lor într-un anumit context istoric sau social. 
Sunt responsabili în momentul în care nu duc mai departe, prin 
reflecţie personală, coordonatele unei asemenea culturi şi, mai ales, 
consecinţele pe care o asemenea cultură le are asupra existenţei umane. 
De aceea, această cultură profană a pus accent foarte mult pe ideea de 
progres infinit, pe ideea de eternitate culturală şi astăzi observăm că 
această cultură a ajuns într-un impas. Foarte mulţi recunosc acest 
lucru, foarte mulţi oameni din comunitatea culturală, ştiinţifică, astăzi 
au ajuns să se smerească şi să recunoască, totuşi, că această cultură are 
nevoie şi de un orizont al cultului. Omul are nevoie de adorare. Nu 
este om, dacă nu-şi cuprinde libertatea lui în Dumnezeu. Din această 
cauză, cultura profană cred că este pregătită, astăzi, să se deschidă spre 
cultura sacră, religioasă, însă am insistat în intervenţia mea pe cultură 
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nu doar ca stare intelectuală, ci ca stare existenţială. În sensul că există 
astăzi o anumită discrepantà între ceea ce afirmăm teoretic şi ceea ce 
trăim practic. Acceptăm teoretic toate valorile culturale, dar când vrem 
să le întrupăm în viaţa noastră personală, vedem că suntem neputin- 
ciosi. Există nişte limite ale noastre şi atunci trebuie să cerem ajutorul 
lui Dumnezeu. Observăm asta şi în cadrul dialogului ecumenic: teore- 
tic se acceptă foarte multe afirmaţii teologice ca fiind valabile pentru 
toţi, dar când este vorba să le transpunem în practică este greu, pentru 
că fiecare avem câte un alt drum spre mântuire, determinat de un 
anumit context istoric, cultural, geografic, mental. 


Comentariu (Pr. Mario Querini): Aş vrea să spun ceva despre 
o formă de naivitate care se remarcă mult în ortodoxie. Preoţii orto- 
docşi vorbesc despre poporul care ştie, care participă, se transmite din 
neam în neam ceva, dar care nu corespunde. Si atunci, Isus nu este 
cunoscut nici de catolici, nici de ortodocşi. Noi suntem responsabili că 
lumea merge pe un drum, iar noi pe un alt drum. Nu avem un voca- 
bular pentru a opri acest curent. Luna trecută s-a născut locuitorul cu 
numărul şase miliarde. E o cifră astronomică. Putem spune că este 
timpul ca noi să ne gândim serios că trebuie să facem mai mult, nu 
mai putem folosi în zilele noastre un limbaj depăşit, pe care lumea nu-l 
mai înţelege. 


Răspuns (Pr. Gheorghe Popa): Aveţi perfectă dreptate: suntem 
responsabili dacă lumea-l cunoaşte în mod real pe Cristos sau nu, în 
primul rând noi, slujitorii Bisericii. Este o mare responsabilitate. Eu 
am prezentat aici acest demers mistagogic al teologiei noastre, pentru 
că vorbesc în primul rând, unor teologi, unor studenţi, viitori preoți. 
Dar acest demers mistagogic trebuie prezentat şi credincioşilor, ca ei 
să înţeleagă ceea ce se întâmplă în Biserică, că Biserica este un 
cosmos transfigurat, că ea anticipează Împărăţia lui Dumnezeu şi că în 
Biserică este o rânduială, este o ordine. Şi această rânduială şi ordine 
se poate transmite apoi în afară. Dar această rânduială şi ordine trebuie 
să fie în primul rând în mintea şi inima noastră. Evanghelia este perso- 
nalistă: Mântuitorul vorbeşte cu fiecare, dar dă răspunsul pe măsura 
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puterii lui de înţelegere. Nu este un mesaj strict colectivist, ci fiecare 
persoană este respectată în demnitatea ei specifică. Însă sigur că putem 
să avem o dublă perspectivă a responsabilitàtii noastre în raport cu 
lumea care, aşa cum am spus, nu-l cunoaşte în mare parte pe Cristos, 
maxim sunt doi la sută creştini. Sanctitatea Sa, Sf. Părinte, a mers în 
India. Acolo a văzut că sunt probleme. Putem să avem şi această pers- 
pectivă asupra unei misiuni exterioare şi extensive, şi este foarte 
importantă, însă eu m-am restrâns la responsabilitatea noastră într-un 
context limitat. Pentru ca să facem misiune în altă parte, avem nevoie 
şi de alte lucruri, pe când aici m-am limitat intenționat la aceste aspecte, 
mai curând personale, pentru că starea noastră de conştiinţă determină, 
de fapt, şi starea creaţiei, şi starea comunităţii din care facem parte. 
Este adevărat, creştinii noştri nu cunosc teologie, însă conştiinţa lor 
teologică trece prin conştiinţa teologică a preotului. De ce vin la 
biserică? Dacă-i întrebi, credincioşii nostri din cele două Biserici nu 
cunosc teologie. De aceea, e foarte important modul în care noi, 
slujitorii, trăim relația noastră cu Cristos. Relaţia noastră cu Cristos 
determină în comunitate o anumită stare de conştiinţă, şi o anumită 
responsabilitate pentru misiune. De aceea am accentuat acest aspect. 
Aş vrea să mai spun, totuşi, că conştiinţa noastră teologică sau mode- 
lul ei este Sf. loan Botezătorul, care a spus că „EI trebuie să crească, 
iar eu trebuie să mà micşorez”. De aceea, trebuie să acceptăm că pen- 
tru a schimba lumea şi să o orientăm spre Cristos trebuie să începem 
cu noi înşine, cu micul grup în care noi trăim, în familia noastră, apoi, 
dacă suntem responsabili cu o clasă de seminar, trebuie să mergem din 
aproape în aproape. Pentru că aşa a mers şi Mântuitorul: El s-a născut 
într-un timp istoric, într-un loc istoric, n-a vindecat pe toţi bolnavii, 
doar pe unii; n-a înviat pe toți tinerii care au murit atunci, ci doar pe 
câţiva care erau prietenii lui. Există şi o conştiinţă smerită a misiunii 
noastre, ca slujitori ai lui Cristos, pentru că şi el este în lucrare şi, pro- 
babil, el îşi alege oameni şi din alte părţi. Însă, sunt de acord cu dum- 
neavoastrà că Bisericile creştine trebuie să devină mai misionare şi sà 
coopereze pentru ca Cristos să fie mărturisit în întreaga creaţie a lui. 
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Intrebare: Practicile ascetice le întâlnim şi în alte religii, şi 
Chiar mai multe decât în religia creştină. Care ar fi diferenţa esenţială 
dintre asceza budistă, indiană şi cea creştină? 


Răspuns (Pr. Gheorghe Popa): Diferenţa este esențială: asceza 
creştină este un eveniment liturgic, un eveniment sacramental aş putea 
spune, în sensul că asceza creştină izvorăşte dintr-un anumit mod de a 
intra în relație cu Mântuitorul şi cu creaţia lui. Asceza creştină este 
personalistà şi se circumscrie în orizontul rânduielii Bisericii. Nu este 
o tehnică de spiritualizare individualistă, axată doar pe voinţa omului 
de a deveni ceva. Iar în practicile ascetice din extremul Orient nu este 
vorba nici de Dumnezeu: budismul este o religie fără Dumnezeu. Nu 
există conturat un chip al lui Dumnezeu şi, de aceea, nici un chip 
concret al omului, pentru că omul n-are un model absolut. Atunci, 
asceza creştină are o dimensiune personalistă şi comunitară şi este 
încadrată în rânduiala Bisericii. În rânduiala Bisericii, asceza nu 
înseamnă să fac ce vreau eu: să postesc când vreau, să mănânc când 
vreau, ci există un timp, un timp punctat liturgic, care sporeşte bucuria 
noastră de a fi în comuniune cu Cristos şi cu întreaga creaţie. Este un 
spaţiu, la fel, punctat liturgic şi sacramental în care renunţarea la 
anumite lucruri sporeşte bucuria. Noi postim miercurea pentru că 
Mântuitorul a fost trădat şi participăm la acest eveniment. Noi postim 
vinerea pentru că a fost răstignit şi atunci noi trebuie să gândim altfel 
lucrurile, pentru că în Biserică există această contemporaneitate cu el: 
în actul liturgic se actualizează mereu jertfa. Cristos este în agonie, în 
stare de jertfă până la sfârşitul lumii. De aceea, asceza creştină, ca să 
fie creştină, trebuie să fie încadrată în rânduiala Bisericii: cristologică, 
cristocentrică, ecleziologică şi pnevmatică, adică duhovnicească. 


Întrebare: Nu ştiu dacă mi-e permis mie să pun întrebări. Am 
înțeles din comunicarea părintelui profesor Farcaş de la început că a 
încercat să facă o paralelă între ceea ce trebuie să fie crestinul şi ceea 
ce este el în realitate, sau, mai precis, ceea ce trebuie să fie o societate 
ca societatea românească şi ce este ea în realitate, punând în compa- 
ratie pâinea şi vinul euharistic, deci crestinul ca fiinţă euharisticà, si 
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situaţia reală care nu-l arată ca fiinţă euharistică. Am înţeles, de ase- 
menea, că ati dat ca soluţii demascarea radicală a răului şi promo- 
varea binelui. De asemenea, am înţeles că aţi definit etica ca şi gospo- 
dărire, ca amenajare a spațiului, a casei noastre. Ştiu că la Homer, 
noțiunea de etică înseamnă tocmai acest lucru: vatră, locuinţă. Aş vrea 
să vă întreb cum vedeţi relaţia dintre demascarea răului în plan so- 
cio-politic şi demascarea radicală a răului în propria noastră locuin- 
tà, dacă vedeţi vreo relaţie între ele. În al doilea rând aş vrea să 
întreb, dacă în această demascare radicală a răului se poate observa un 
ecou al teologiei eliberării din continentul latino-american, dacă Isus poa- 
te fi considerat un revoluţionar doar pe planul social sau noi trebuie 
să luăm în serios revoluţia pe care a făcut-o el în domeniul conştiinţei, 
sau în domeniul locuinţei, sau al sinelui moral al fiecărei persoane. 


Răspuns (Pr. Lucian Farcaș): Tema pusă pe masă de Părintele 
Popa lunecă spre tema lucrării de doctorat, care e în durerile devenirii. 
Aş putea să răspund ceva mai scurt. În primul rând, trebuie să avem o 
idee mai purificată, mai bine definită a ceea ce înseamnă teologia eli- 
berării. Eu am avut bucuria să-l ascult direct pe Gutierez, care este 
părintele teologiei eliberării, şi mi-a făcut mare bucurie să-l aud preci- 
zând ce este teologia eliberării şi ce sunt teologiile eliberării. El s-a 
distanțat radical de foarte multi teologi ai eliberării care i-au fost stu- 
denti, care s-au îndepărtat de gândirea sa. Ceea ce este bun în teologia 
eliberării a fost criticat, în sensul de cernut, filtrat de două documente 
din partea Congregaţiei pentru Apărarea Credinței, din 1984 şi 1986. 
Documentul din 1984 este puţin mai aspru, cel din 1986 face deja o 
împărțire şi arată ce este bun şi ce este mai puţin bun, dar mult mai 
important este ceea ce face Sf. Părinte loan Paul al II-lea, care, în 1987, 
în Sollicitudo rei socialis, dar si în alte documente, preia termenii 
specifici ai teologiei eliberării, acela de păcat social si de structuri ale 
păcatului, sau (structuri) în slujirea răului. Însuşi Sf. Părinte este un 
mare denuntàtor al structurilor răului şi soluţia pe care o propune el 
este următoarea: convertirea personală a inimii, atât a individului, cât 
şi ca proces comun social în Biserică, şi din Biserică în societate. Isus ca 
denuntàtor al răului nu este un revoluţionar care să pună mâna pe arme, 
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în sensul marxist-leninist sau ceauşist. Nu cu bâta se face atmosferă de 
libertate şi nu cu bâta se construieşte Împărăţia lui Dumnezeu. În acest 
sens, este o posibilitate şi, desigur, reînnoirea omului, a comunităţii, 
deci a Bisericii şi, ca atare, Biserica implicată în viaţa socială. 


Întrebare: Afi vorbit aici despre teologia eliberării şi eu aş voi 
să amintesc despre un alt teolog pe care dumneavoastră l-aţi amintit 
în această comunicare, anume Karl Barth, când ati vorbit de pro- 
existentia lui Cristos si as lega putin întrebarea mea de acest aspect: 
ati vorbit despre persoana si personalitatea lui Isus Cristos. Când aţi 
vorbit despre persoană, ati legat pro-existenta, desigur, pro-Deo şi 
pro-homine din partea lui Isus. Astăzi se face o netă deosebire între 
persoană şi personalitate la Isus: persoana este a Cuvântului, perso- 
nalitatea — aspectul uman. Întrebarea mea: Care ar fi însuşirile aces- 
tei personalităţi a lui Isus? Ce anume ne obligă să-i recunoaştem şi 
să-i respectăm personalitatea umană? Există o ierarhie între aceste 
însuşiri în contextul contemporan? 


Răspuns (Pr. Lucian Farcaş): Personalitatea se revelează prin 
ceea ce este persoana. Eu exprim în faptă ceea ce sunt. Este o relaţie între 
esenţă şi existență. Eu săvârşesc ceea ce sunt. Isus ca personalitate este 
cel care revelează omului ceea ce este şi trăieşte în relaţie lui cu Tatăl, 
deci îl vesteste pe Tatăl. Aceasta e prioritatea numărul I: îl face cunos- 
cut pe Tatăl, cu toate însuşirile lui. Revelația are lor în contextul unei 
realităţi posibile venite ca dar din partea lui Dumnezeu — Împărăţia 
Cerurilor. Şi pentru slujirea acestui proiect, din nou, ierarhic, Isus 
alege oameni pe care îi califică. A ales pescari şi oameni simpli, dar 
nu i-a ales în simplitatea şi specificul lor rudimentar; le-a cerut să se 
convertească. Şi când n-au reuşit să se convertească, l-a trimis pe Duhul 
Sfânt, şi atunci n-au mai rezistat. El creează Biserica şi accentuează 
caracterul acesta comunitar, social — am văzut o remarcă frumoasă, că 
Isus nu i-a trimis pe ucenici câte unul, ca să-şi facă de cap; i-a trimis 
câte doi, ca să vadă dacă ei doi se iubesc între ei şi după aceea să le 
acorde credibilitate. Şi apoi, Isus acordă importanța aspectului strict 
uman, acela al ospitalităţii, al grijii faţă de celălalt, pentru că omul este 
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persoană, nu numai spirit, suflet, ci trup si suflet. De aceea se gândeşte 

şi la cele materiale de care omul are nevoie. Aceasta ar fi ordinea: 

Dumnezeu, în primul rând, apoi aspectul acesta comunitar, în Biserică. 
> > 


Întrebare: Aţi vorbit despre etică în sensul unei gospodăriri, 
rânduieli într-o casă. Trebuie să ai un criteriu ca să faci ordine: unul 
poate fi interesat de utilitatea lucrurilor, altul de frumusețe, de armo- 
nie, de bine, de fericire, de multumirea lui sufletească, de aici tot atà- 
tea tipuri de etică. Dar există şi o etică creştină. Vreau să vă întreb: 
care este raportul dintre etica creştină şi celelalte tipuri de etică, în 
special cea utilitaristă? 


Răspuns (Pr. Lucian Farcaş): Pe moment îmi vine o sugestie, 
şi anume, pomul bun se verifică a fi bun după roadele lui. Cred că o 
etică creştină autentică, în spiritul lui Cristos, este cea care-i aduce 
omului nu numai o stare de mulţumire, de linişte, de satisfacţie, ci de- 
păşeşte, îi aduce fericirea şi bucuria. Din experienţa mea, într-o socie- 
tate utilitaristă, cum este cea germană, am constatat că oamenii sunt 
mulțumiți. Dar nu sunt mulţumiţi de această mulțumire, pentru că le 
lipseşte bucuria, le lipseşte fericirea, aceea care vine la Isus din jertfa 
pentru celălalt. Cred că aici etica lui Cristos are multe de oferit. Speci- 
fic lui Cristos este aceea că el este atât de stăpân pe viaţa lui, încât 
ceilalți nu i-o fură: Nu-mi iau viaţa, eu o dau, eu o dăruiesc. Este o 
superioritate care nu poate fi înţeleasă decât la Dumnezeu şi la cel care 
se lasă îndumnezeit de Isus. 


Comentariu (Pr. Vilhelm Dancă): M. Blondel, în lucrarea 
L’Action, face distincţia între voinţa voità şi voinţa care vrea. El spune 
că omul experimentează într-însul o ruptură, un fel de insatisfactie, 
datorită acestui conflict între ceea ce vrea şi ceea ce efectiv reuşeşte să 
pună în practică. În această deschidere — spune el - spre transcendentà, 
spre mai mult, spre altceva, vine Cristos şi satisface această aspirație. 
Nu ştiu dacă e în acelaşi sens cu cele afirmate de dumneavoastră. 
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Răspuns (Pr. Lucian Farcaş): E adevărat, dar mult mai bine se 
poate înţelege acel model pe care-l propune Levinas, care susține că 
orice filosofie este etică şi este descoperirea celuilalt. În schimb, 
Heidegger, îi face loc celui de-al treilea între Sein şi Seinden. Şi, de 
fapt, aici este optica Revelatiei biblice. Si aici ar fi spaţiu pentru un 
dialog foarte frumos. De fapt, la Wiirtzburg, un părinte franciscan a 
scris o lucrare pentru abilitare exact pe tema aceasta: Dialogul între 
etica creştină şi modele propuse de filosofia lui Levinas. De altfel, 
Levinas e foarte citat de teologii catolici în fundamentală şi foarte 
mult, desigur, în etică. 


Întrebare: Am auzit un cuvânt care era mai şocant pentru mine, 
împuternicitul lui Dumnezeu, folosit pentru personalitatea sau persoana 
lui Isus. M-a şocat acest termen, întrucât eu îl cunosc de când eram aici 
şi aveam un împuternicit care ne chinuia serios. Mă interesează dacă 
exprimarea acesta de împuternicit, în legătură cu Isus este adecvată. 


Răspuns (Pr. Lucian Farcaş): Isus, faţă de păstorul năimit spu- 
ne că este Bunul Păstor care-şi dă viaţa. La fel cel care are puterea şi 
abuzează de putere, este împuternicit de undeva, dar abuzează în dauna 
oamenilor. Isus nu-şi neagă puterea, ci o transformă în putere slujito- 
rială. Şi mai e un aspect, cred că este mai important, şi anume faptul 
că Isus are această conştiinţă: Ceea ce fac eu, nu e de capul meu, Tatăl 
m-a trimis deci l-a împuternicit, l-a delegat, lucru care mi se pare 
foarte important. Sigur că pot să fie folosite şi alte cuvinte. 


Întrebare: Se poate vorbi de viaţă consacrată şi în familia creş- 
tină sau, cu alte cuvinte, dacă cele trei voturi: castitatea, sărăcia, 
ascultarea, pot fi asumate si într-o familie creştină sau aceste lucruri 
sunt distantate unele de altele? 


Răspuns (Sr. Michelina Bettega): Se pot trăi aceste voturi şi în 
familia creştină. Astăzi există multe mişcări în care familii întregi 
creştine vor să trăiască spiritul voturilor. Sunt aspecte complementare. 
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Viaţa lui Cristos e atât de bogată, atât de fantastică, atât de plină de 
fantezie, încât fiecare creştin poate să aibă o parte a sa. Noi exprimăm 
un aspect al vieţii lui Isus. Şi viaţa contemplativă tot viaţă consacrată 
este. Dar există şi acest mod familial. 


Întrebare: As completa spunând că la franciscani există tertia- 
rii care şi ei împărtăşesc voturile, trăiesc în lume şi participă la spiri- 
tualitatea fondatorului acestei mişcări, care e Sf. Francisc. În legă- 
tură cu Sf. Francisc, amintesc faptul că la Fonte Colombo, în Valea 
Reatină a avut revelaţia regulei. După patruzeci de zile şi nopți de 
rugăciune şi post, a ieşit afară din grota în care se afla şi i-a spus 
Fratelui Leon, care-l însoțea: „Aceasta este Regula: Evanghelia sine 
glossa, sine glossa, sine glossa — Evanghelia fără interpretare. Fratele 
Bonaventura si alti frati din prima perioadă a franciscanismului au 
considerat că regula este prea dură, si au îndulcit-o. Dar întrebarea 
mea este următoarea: care este raportul între carismă, fondator, 
Cristos şi Biserică? 


Răspuns (Sr. Michelina Bettega): Fondatorul, carisma, viaţa 
consacrată şi Biserica sunt expresii ale vieţii consacrate. Carisma este 
o inspiraţie dată unui fondator pentru binele Bisericii. Congregația 
întemeiată de fondator trebuie să dezvolte această carismà si s-o 
trăiască. Dacă o trăieşte bine, se răspândeşte şi mai durează, dacă nu 
trăieşte carisma pentru binele Bisericii, ordinul moare, pentru că nu 
răspunde la ceea ce a fost chemat să trăiască. Ce raport avem cu 
Biserica? Problema se pune atunci când trăim într-o Biserică parti- 
culară, ca expresie a Bisericii universale, dar după carisma noastră. Si 
asta e important pentru noi, ca şi comunitate, dar trebuie ştiut şi din 
partea Bisericii locale: dieceza şi parohiile. Dacă nouă ni se cere să 
răspundem carismei noastre, dăm maximum. Dacă ni se cere altceva, 
poate ne descurcăm bine, dar nu răspundem la voinţa lui Dumnezeu 
pentru care am fost întemeiate. Şi cred că este o întrebare importantă: 
să ne descoperim reciproc îndatoririle şi funcțiile, locurile şi darurile. 
Nu putem să-i cerem unui preot diecezan să fie călugăr, dar nici nouă 
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nu ni se poate cere să fim ceea ce nu putem să fim. Cred că dacă şi noi 
ne prezentăm cum trebuie, atunci lucrurile merg destul de bine. 


Comentariu (Pr. Tadeusz Rostworowski): Documentul Vita Con- 
secrata, care e rodul sinodului dedicat vieţii consacrate, analizează o 
imagine luată din Biblie care prezintă scena în care o femeie a uns 
picioarele lui Isus cu untdelemn preţios şi evanghelistul spune că toată 
casa în care era Isus s-a umplut cu parfum. Sf. Părinte spune că viaţa 
consacrată este acest parfum în Biserică, aparţine esenței Bisericii şi 
este acest parfum care umple Biserica. Dumnezeu dă prin fondator o 
carismă Bisericii, iar carismele fondatorilor de ordine au condus cul- 
tura Europei, aşa cum s-a subliniat şi la recentul sinod ale episcopilor 
europeni. După imaginea folosită de Părintele Lucian, a eticii ca gos- 
podărie, viața consacrată este, de fapt, gospodăria Tatălui care este 
urmat în mod total. Eu provin dintr-o familie în care au fost doi iezuiţi 
şi un călugăr camaldulez, fost benedictin. El a fost arestat, a făcut 
patru ani de puşcărie şi acolo a înţeles că viaţa lui trebuie trăită într-un 
mod mai radical decât a fost ca benedictin. La ieşirea din puşcărie a 
devenit camaldulez. Acesta e un ordin de strictă clauzură. În momen- 
tul morții lui, la Frascatti, a ajuns să stăpânească momentul morţii în 
sensul că aştepta să vină un preot ca să treacă cu el în viaţa veşnică. 
Am spus aceasta, pentru a sublinia faptul că viaţa consacrată este acel 
parfum frumos mirositor care umple viaţa Bisericii, dacă este trăită 
după carisma dăruită de Cristos. 


Întrebare: Cum înţelegeţi cuvântul folosit la sinodul episcopilor 
referitor la viaţa consacrată, şi care se află şi în Vita consecrata — viaţa 
consacrată aparţine inimii Bisericii? Dacă ati analizat acest adevăr si 
dacă ne puteţi spune câteva cuvinte, cum vedeţi dumneavoastră faptul 
că viața consacrată stà în inima Bisericii? 


Răspuns (Sr. Michelina Bettega): Sunt convinsă că viaţa con- 
sacrată este în inima Bisericii şi, într-un fel, inima Bisericii. Adică, 
viaţa consacrată are acest dar de la Dumnezeu să trăiască mai intens, 
mai direct, mai simplu, misterul baptismal, pentru că aceasta este con- 
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sacrarea iniţială. Fără botez nu suntem creştini. Noi trebuie să ducem 
la desăvârşire botezul. Mijloacele harului ne pot ajuta să fim în inima 
Bisericii şi prin voturile care ne dau o mai mare libertate de a iubi, de 
a ne raporta la ceilalţi, de a-i ajuta pe ceilalţi, de a intra în planul lui 
Dumnezeu. Cred că prin faptul că putem trăi în acest ambient spiritual, 
putem exprima ceea ce ar trebui să fie Biserica cu adevărat, mireasa 
lui Cristos. 


Întrebare: Care sunt relaţiile cu celelalte congregatii? 


Răspuns (Sr. Michelina Bettega): Biserica este ca o grădină, cu 
mai multe flori, toate având spaţiul lor. Dacă noi ne înţelegem între con- 
gregaţii cu carisme diferite, ca diferite flori, toate frumoase, nu ne certàm 
între noi, mai mult, reuşim să colaborăm. Mie mi se pare că după 
Conciliu am făcut acest drum împreună cu celelalte congregatii. Nu ne 
gândim la posibilitatea de a fura vocaţiile, la rivalități, dar ca o contri- 
butie comună, pentru că astăzi, dacă viaţa consacrată nu este privită ca 
un răspuns calificat la toate mişcările care atacă Biserica, nu suntem 
nimic. Si aici în România, după '90, congregatiile străine caută să cola- 
boreze, redescoperindu-se astfel carisma personală a fiecărei comunităţi. 


Intrebare: S-a vorbit despre Biserică ca despre o grădină, unde 
congregatiile ar fi florile; în acest caz, m-am gândit că preoții diece- 
zani ar fi pământul, nu? 


Întrebare: Referitor la expresia dumneavoastră, mărul care i-ar 
fi rămas în gât lui Adam şi nu i-ar fi ajuns în inimă, nu ştiu ce ați vrut 
să spuneţi cu aceasta. Forţând putin nota, din punct de vedere teo- 
logic şi, mai ales, etic, consider că aici a fost o binecuvântare şi o 
intervenţie a lui Dumnezeu tocmai în timpul păcatului, ca să nu vină 
instrumentul păcatului din afară, din exterior, atât timp cât trebuie să 
cunoşti cu inima, pentru că Dumnezeu acolo ţi-a dat această capaci- 
tate, în inimă. Din punct de vedere spiritual nu este permisă o îndoc- 
trinare din afară, eventual din partea factorului instituţional, atât timp 
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cât nu se porneşte din interior. Bobul de grâu poate fi distrus din afa- 
ră: poate fi ciupit de păsări, poate fi ars de soare, poate fi înăduşit de 
spini. Dar atunci când bobul de grâu cade în pământ bun, abia atunci 
dă rod. Aş vrea să faceţi o apreciere critică, dacă este suficientă par- 
ticiparea studentului, a preotului de astăzi, la spiritualitate. Trebuie 
să suporte factorul instituţional sau să dea din proprie iniţiativă, din 
inima lui? 


Răspuns (Pr. Anton Dancă): Bineînţeles că propria inițiativă, 
oricât ar fi ea de personală, îşi are începutul tot într-o acţiune a Duhu- 
lui Sfânt. De aceea este absolut necesar ca fiecare să-şi pună conduita 
sa spirituală şi personală sub acţiunea Duhului Sfânt şi atunci va avea 
întotdeauna capacitatea de a înţelege pe cei din jur, de a fi edificare 
pentru cei din jur sau de a construi pe cei din jur în aşa fel încât să 
devină o comunitate de unire între ei, dar şi între ei şi Dumnezeu. 
De aceea, aportul personal trebuie să pornească întotdeauna sub în- 
drumarea Duhului Sfânt. Conştientizarea acestui lucru trebuie să stea 
la inima oricărui teolog; de a fi totdeauna condus de Duhul Sfânt. 


Întrebare: Care ar fi raportul dintre dorinţa de a-l vedea pe 
Isus Cristos, viaţa cotidiană şi întâlnirea adevărată cu El? Stăm să 
treacă timpul, sau mai facem ceva? 


Răspuns (Pr. Anton Dancă): Suntem atât de înrădăcinaţi în in- 
teresele noastre pământeşti, încât uşor uităm de cele cereşti. Aşa încât 
uitarea aceasta ne face oarecum să rămânem departe de adevăratul 
ideal al vieţii spirituale. Ceea ce spunea Părintele Vilhelm, cu înălţarea 
omului spre Dumnezeu este concretizat şi în acţiunea unui şofer care 
spune: „cine vine cu mine are şansa să ajungă mai repede în Paradis”. 
Si cineva răspunde: ferească Dumnezeu. Suntem atât de legati de viaţa 
aceasta pământească, încât o dorim şi pe cealaltă, dar mai încolo. 
Poate Părintele Gheorghe Popa ar putea să ne dea o explicaţie mai 
plauzibilă în această privinţă. 
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Întrebare: Nu aş vrea să dau explicaţii, totuşi, în acelaşi con- 
text, în finalul expunerii, ati afirmat că trebuie sà actionàm cauzal 
împreună cu Mântuitorul. Care ar fi cele mai potrivite noțiuni pentru 
a exprima realitatea vieții spirituale: relaţia cauză — efect sau relaţia 
sămânță — rod, aceasta, în contextul unei pneumatologii evanghelice 
care vorbeşte despre roadele Duhului Sfânt? 


Răspuns (Pr. Anton Dancă): Roadele Duhului Sfânt se reali- 
un pământ cât mai rodnic, omul trebuie să trăiască intens credinţa, 
speranţa şi dragostea care îl leagă de Dumnezeu pe care-l primeşte la 
botez. Dragostea trebuie să devină caritate: Dumnezeu, bogat în 
milostivire, să devină milostivirea personală, aşa cum Isus îi cere lui 
Petru să ierte la infinit. 


RECENZII 


EDUARD FERENT, Pneumatologia. Duhul Sfânt, Domnul si de viaţă făcătorul, 
Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 1999, 481 pagini. 


Prezenta lucrare, rod al cursurilor ţinute de Pr. Prof. Dr. Eduard Ferent la catedra de 
Teologie Dogmatică a Institutului Teologic Romano-Catolic din laşi, precum şi al 
dorinţei sale de a contribui la îmbogățirea literaturii teologice în Biserica noastră 
locală, întregeşte seria tratatelor de teologie sistematică pe care autorul le-a publicat 
până acum. Fără a le enumera pe toate, considerăm că prezentul manual de pneu- 
matologie, adică discursul teologic despre personalitatea Duhului Sfânt, reprezintă o 
completare necesară şi binevenită la alte două lucrări, care au văzut lumina tiparului 
în anul 1998. Este vorba de tratatul dedicat misterului Dumnezeului unul şi întreit 
şi, respectiv, cristologiei. 


Din punct de vedere metodologic, în structurarea manualului, autorul, aşa cum a 
specificat de altfel în Introducere, a ţinut cont de recomandările făcute de Conciliul 
Vatican al II-lea cu Decretul Optatam totius (1965), precum şi de cele ale Congrega- 
tiei pentru educația catolică referitoare la Formaţia teologică a viitorilor preoți (1976). 
Conform acestor două documente, orice tratat de teologie sistematică trebuie să ia 
în consideraţie în special două momente: auditus fidei, adică momentul Revelatiei, 
şi intellectus fidei, adică momentul elaborării sistematice a adevărurilor revelate. 


Prin urmare, tratatul de pneumatologie al Pr. Prof. Dr. Eduard Ferent este structurat 
în două parti principale. Prima parte, dedicată «ascultării» a ceea ce Revelația spune 
despre personalitatea Duhului Sfânt, este împărțită în 11 capitole, fiecare dintre ele 
analizând datele oferite de Vechiul Testament, de literatura intertestamentară şi de 
Noul Testament. Din Noul Testament, autorul acordă o deosebită atenţie pneumato- 
logiei prezente în evangheliile sinoptice, în evanghelia lui loan, în Faptele Aposto- 
lilor şi în teologia paulină. Această primă parte se încheie cu o reflexie sistematică 
mai întâi despre mărturiile biblice relative la personalitatea Duhului Sfânt, iar apoi 
despre experierea Duhului Sfânt în Biserica primară şi în Biserica noastră locală, în 
special în experienţa martiriului. În acest sens, martiriul, considerat ca «făptuirea 
prin excelenţă a Spiritului», rămâne o constantă a vieţii Bisericii, care merge de la 
primii martiri creştini până la cei de astăzi, între care autorul aminteşte pe episcopul 
nostru martir, Anton Durcovici. 
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În partea a doua a lucrării, structurată tot în 11 capitole, autorul parcurge momentele 
mai semnificative din istoria teologiei, momente în care s-a cristalizat elaborarea 
sistematică a datelor biblice referitoare la Duhul Sfânt. Dintre Părinţii Bisericii şi 
Scriitorii bisericeşti care au contribuit cu reflectia lor la progresul pneumatologiei, 
precum şi la soluţionarea crizei ariane şi pneumatomahe, analiza autorului se 
opreşte asupra Sf. Irineu, Origene, Sf. Ciril din Ierusalim, Sf. Atanazie, Sf. Vasile 
cel Mare şi Sf. Grigore de Nyssa. Dat fiind că tema «purcederii» Duhului Sfânt 
reprezintă o «piatră de poticnealà» în calea unirii dintre Biserica Răsăritului şi a cea 
a Occidentului, autorul nu putea desigur să treacă cu uşurinţă peste această 
problemă. De aceea, ultimele capitole ale tratatului sunt dedicate introducerii lui 
«Filioque» în Simbolul niceno-constantinopolitan de către Biserica occidentală si 
tentativeler de reconciliere între cele două pneumatologii, ale Bisericii catolice şi ale 
Bisericii ortodoxe, tentative care au însoțit cel de-al doilea mileniu creştin. Deosebit 
de semnificativ în acest sens este documentul promulgat de Consiliul pontifical 
pentru promovarea unităţii creştinilor în 1995, document în care sunt prezentate 
tradiția greacă şi tradiţia latină referitoare la purcederea Duhului Sfânt. 


Sugestiv, autorul îşi încheie tratatul de pneumatologie cu afirmaţia solemnă că, de 
fapt, există un singur Duh şi două pneumatologii, compatibile şi reciproc integrabile. 
Astfel, valoarea şi semnificaţia acestei lucrări pentru literatura noastră teologică lo- 
cală rezultă nu numai din competenţa şi nivelul ştiinţific cu care autorul analizează 
diferitele teme legate de personalitatea Duhului Sfânt în economia mântuirii şi în 
viaţa Bisericii, ci şi din deschiderea şi respirația ecumenică pe care o promovează. 
Adresându-se în principal studenţilor teologi, dar fără să excludă pe cei care doresc 
să pătrundă mai adânc în cunoaşterea Duhului Sfânt, autorul avertizează: «Pentru ca 
să nu rămână simple vorbe omeneşti cuvintele acestui curs, e necesar să-l rugăm pe 
Duhul Sfânt să vină în ajutorul slăbiciunii noastre [...] Numai invocând ajutorul 
Duhului Sfânt putem cunoaşte şi pătrunde „adâncurile lui Dumnezeu”, putem înainta 
tot mai adânc în cunoaşterea spirituală a misterului său». 


Pr. Ştefan Lupu 


EMIL DUMEA, Teme de istoria Bisericii, Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 
1999, 363 pagini. 


Aflându-se în faza de început a carierei sale didactice, autorul, aşa cum declară în 
nota introductivă a cărţii, conştient de faptul că materialul didactic prezentat la orele 
de curs vizează doar provocarea generală, sintetică, a istoriei de două mii de ani a 
Bisericii creştine, consideră necesară „completarea în detaliu a unor teme pentru un 
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plus de claritate în anumite probleme”. În acest prim volum, sunt prezentate 42 de 
teme printre care trei: a XII-a, a XXVIII-a şi ultima vizează într-un fel sau altul 
creştinismul de pe teritoriul ţării noastre (termenul „România” folosit de autor 
pentru acest răstimp, ar trebui mai bine explicat). Temele expuse însumează un 
volum de 363 de pagini. Ne-ar fi plăcut să avem o mai judicioasă proportionare a 
tratării temelor în ansamblul lor: unele teme sunt tratate pe larg, a XX-a (26 pagini), 
a XXI-a (21 pagini), a XXXVI-a (18 pagini), a XXIX (15 pagini), în timp ce altele, 
ca de pildă, prima si a XXX-a doar două pagini iar altele doar 4-5 pagini. Sintagma 
„dizolvarea lumii creştine occidentale” folosită la pagina 17, în prefaţă, mi se pare 
improprie, ar putea fi înlocuită cu „criza lumii creştine occidentale”. 


Deşi are un caracter provizoriu, cartea este de un real folos pentru studenţii teologi 
şi pentru cititorii iubitori de istorie. 


Pr. Anton Despinescu 


CLAUDIU DUMEA, Pelerin în Țara sfântă. Ghid geografic şi religios al Israe- 
lului, Editura Presa Bună, laşi 1999, 459 pagini. 


Cu această nouă apariție editorială, Pr. Claudiu Dumea, profesor de Teologie 
Liturgică în cadrul Institutului Teologic Romano-Catolic laşi, adaugă la bogata sa 
bibliografie, care include tratate de liturgie, cărți de meditații, hagiografii, manuale 
pentru predarea religiei în şcoală, un nou gen literar, cel enciclopedic. Într-adevăr, 
noua publicaţie vrea să fie un ghid geografic şi religios adresat nu numai pelerinilor 
care vizitează Tara sfântă, ci şi celor care, de acasă, vor să cunoască mai multe 
despre Locul în care s-a consumat Vechea şi Noua Alianţă a lui Dumnezeu cu 
poporul său. De fapt, după cum se exprimă Sr. Anne-Catherine Avril N.D.S în 
Prefaţa cărţii, «unicul scop al acestui Ghid este acela de a vă ajuta să stràbateti acest 
Pământ în toate dimensiunile sale, să-l faceţi să pătrundă în voi prin toţi porii tru- 
pului vostru [...] Acest Pământ este misterul prezenţei lui Dumnezeu, misterul 
istoriei lui Dumnezeu cu Israelul şi cu omenirea». 


Vizitând Tara sfântă, pelerinul poate rămâne descumpănit în fata numeroaselor 
vestigii sacre, neştiind de unde să înceapă şi unde să termine. De aceea, pentru a 
facilita pelerinajul la Locurile sfinte, autorul propune, în partea a cincea a Ghidului, 
18 itinerarii, mai lungi sau mai scurte, în funcție de intenţia şi dispoziţia pelerinului. 
Dintre acestea, menţionăm câteva: Tel-Aviv - Ierusalim; Tel-Aviv - Askelon - Gaza 
- Cantara; Haifa - Nazaret - Tiberiada; Nazaret - Nablus - Ierusalim. Mai înainte de 
aceasta însă, tot din dorinţa ca vizita la Locurile sfinte să fie cât mai eficace din 
punct de vedere spiritual, autorul pune la dispoziţia pelerinului, în primele patru 
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părți ale Ghidului său, o bogată documentaţie geografică, istorică, iconografică şi 
scripturistică a Țării sfinte si a poporului ales. Astfel, în prima parte, cititorul este 
introdus în geografia Israelului. În partea a doua în schimb, îi este oferită o privire 
succintă asupra istoriei Israelului, de la primele începuturi până astăzi. Partea a treia 
a lucrării este dedicată apoi Ierusalimului vechi şi împrejurimilor sale, cu descrierea 
vechii cetăţi, a Templului, a Grădinii Măslinilor, a Sfântului Mormânt, precum şi a 
altor obiective care atrag privirea vizitatorilor. În fine, partea a patra, prezintă 
vestigiile sacre prezente în Ierusalimul nou. 


Conceput în anul în care Pr. Claudiu se afla la Ierusalim în vederea specializării 
sale în Teologie Liturgică (1988), acest Ghid geografic şi religios al Israelului creşte 
în valoare şi interes în ochii cititorilor prin faptul că vede lumina tiparului acum, în 
pragul celebrării Anului Jubiliar, când Biserica se pregăteşte să sărbătorească 2000 
de ani de la Naşterea Mântuitorului. În această atmosferă sărbătorească, pelerinajul, 
în special în Țara sfântă, dobândeşte o semnificativă încărcătură spirituală de împros- 
pătare a credinţei, prin întoarcerea la acele Locuri unde Dumnezeu a manifestat într-un 
mod deosebit dorinţa sa de a locui cu oamenii şi de a-i introduce în viaţa sa de iubire. 


Pelerinajul înseamnă de fapt plecare, ieşire dintr-o lume cunoscută, pentru a merge 
altundeva, sau, biblic vorbind, este un exod, o trecere de la starea de sclavie la 
libertate, de la idoli la Dumnezeu, de la egoism şi singurătate la o nouă viaţă fra- 
temă. Chiar dacă este obositor, pelerinajul este trăit ca un timp de bucurie, cu rugă- 
ciune şi cântări. Peregrinând spre comuniunea cu Dumnezeu, comuniune pe care o 
experimentează mai intens într-un sanctuar sau într-un «loc sacru», creştinii îşi 
însuşesc îndemnul uneia dintre primele omilii ale Bisericii primare, conservate 
Scriesoarea către evrei: «Să ieşim şi noi afară din tabăra noastră şi să mergem în 
întâmpinarea lui Cristos, pentru că nu avem aici cetate stătătoare, ci o căutăm pe cea 
viitoare» (Ev 13,13-14). 


Pr. Ştefan Lupu 


IOAN H. CIUBOTARU, Catolicii din Moldova. Universul culturii populare, Edi- 
tura Presa Bună, laşi 1998, 282 pagini. 


În ultimii cincisprezece ani, iniţiativa clarvăzătoare a episcopului catolic al diecezei 
de Iaşi, P.S. Petru Gherghel, de cunoaştere concretă, reală a identităţii populaţiei 
catolice din Moldova, a fost urmărită cu multă tenacitate. Cercetători competenţi şi 
oneşti: istorici, etnologi, arheologi, antropologi, filologi, indiferent de confesiunea 
lor religioasă, au răspuns cu toată bunăvoința de a studia cu atenţie această 
populaţie. Arheologi de seamă precum Stela Cheptea, Domnița Hordilă şi Vasile 
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Ursachi, săpând ani în şir, au scos la iveală vestigii de cea mai mare însemnătate cu 
privire la vietuirea de-a lungul secolelor a comunităţii catolicilor de pe teritoriul de 
la răsărit de Carpaţi. 


Etnologul profesor dr. loan. H. Ciubotaru, după trei ani şi jumătate de cercetări în 
mai toate localitățile catolice moldovene, însoțit de fotograful inginer Cristian 
Lisacovschi, ne oferă în volumul sus indicat bogăţia inestimabilă a culturii populare 
a acestor locuitori, în trei capitole distincte: arhitectură, ţesături şi port popular. 
Prezentate obiectiv, materialele etno-folclorice aflate la faţa locului, sunt mărturii 
incontestabile că populaţia catolică din Moldova este românească. Lucrarea, în 
format mare, cuprinde 280 de pagini, texte şi 434 ilustrate color, la cel mai înalt 
nivel al tehnicii, tiparul fiind executat la Roma, în tipografia vaticană. 


Alte aspecte ale etnosului acestei populaţii urmează a fi înscrise în alte două volume. 


Prezentată în patru mari centre din ţară: laşi, Bacău, Bucuresti şi Cluj, lucrarea s-a bucu- 
rat de cea mai bună apreciere, fiind considerată ca un eveniment editorial de excepție. 


Satisfăcut de rezultatele cercetării sale, autorul a ţinut să sublinieze: „Este îmbucu- 
rător să constatăm că la nivelul mentalitàtii, există în aşezările catolicilor din Moldova, 
un cult al tradiţiei şi al neamului, al păstrării valorilor moştenite din bătrâni, în ciuda 
neajunsurilor sau a injustiţiilor cu care oamenii s-au confruntat. Volumul de față 
surprinde crâmpeie din existenţa lor. Este semnul de recunoaştere ce li se cuvine 
pentru felul în care au ştiut să păstreze peste veacuri specificul creației populare 
româneşti”. 


Pr. Anton Despinescu 
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